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आजकल हमारे देश में उच्च शिक्षा के होते हुए भी मौलि- 
कता का अभाव है। इस न्यूनता के मुख्यतः दो कारण हैं 
एक तो यह कि हमारी शिक्षा का माध्यम हमारी मातमभाषा 
नहीं, ओर दूसरा यह कि हमारी वर्तमान शिक्षा प्राचीन 
शिक्षापद्धति से बहुत कम संबंध रखती है, और इस कारण 
से न तो वह हमारे मानसिक संस्थान से मेत्ष रखती है और 
न उसमें हमारे लिये विधारसंचालिनी शक्ति ही दिखाई 
देती है । हमारे मानसिक विकाश को पुराना सूत्र छोड़ कर 
एक नए सूत्र का अवलंबन करना पड़ता है । इन कारणों 
. पर थोड़ी सी विवेचना कर लेना आवश्यक है 
भाषा और विचारों का बड़ा घनिष्ठ संबंध है| यह संबंध 
इतना घनिष्ठ है कि महाकधि कालिदास को शिव और पावती 
जी के योग का चरणणन करते हुए इस वाकू ओर अथे के 
योग की ही उपमा देनी पड़ी । “वबागर्थाविव सम्पृत्तो वागर्थ 
प्रतिपत्तये । विचार के विकाश में भाषा एक उच्च स्थान 
पाती है ओर दोनों का विकाश प्रायः साथ ही साथ होता है । 
भाषा हमारे विचारों को स्पष्ट करती है और जैसे जैसे भाषा 
में हमारे विचारों के आवश्यकतानुसार नए नए शब्द बनते 
जाते है, वैसे ही हम को विचार और युक्ति में साहाय्य मिलता 
रहता है। साषा द्वारा विचार का डुर्गम खरूप सुगम हो 
जाता है | जैसे बीजगणित द्वारा बड़े बड़े अंकों के स्थान में छोटे. 
छोटे एक एक अचार के चिन्ह रखकर बड़े बड़े संकौर्ण और 
४ दुष्कर प्रश्न सिद्ध हो जाते हैं, उसी प्रकार भाषा की मानसिक 
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चिन्हावली से बड़े बड़े पंचीदा विचारों को हम सहज ही 
खत्सिद्धांत में परिणत कर सकते हैं | स्थूल चिन्हों से हमारा 
काम नहीं चल सकता। अ्ंगरेजी भाषा के लेखक स्विफ़्ट 
(8७79 ) ने एक ऐसे काल्पनिक देश का वर्णन किया है 
जहां के निवासी भाषा के बदले स्थूल चिन्हों से काम चलाते 
थे। वे लोग बिसाती की भांति अपनी अपनी गठरी बाँधे फिरा 
करते थे; जिसमें उनके सब चिन्ह रकखे रहते थे ओर उन 
लोगों को बैठ कर ही बात चीत करनी पड़ती थी। फिर क्या 
उनके विचार स्थूल बातों से ऊँचे गए होगे ? जब तक विचार 
भाषा मे न रक्‍खे जाँय तब तक, सच पूछिण तो वे हमारे 
लिये भी स्पष्ट नहीं होते ओर जब विचार ही स्पष्ट नहीं तब 
वे युक्ति-युक्त केसे बताए जा सकते हैं ? 

उपयुक्त आलोचना से भाषा की आवश्यकता तो सिद्ध 
हो गई, कितु किसी विशेष साषा की नहीं। मनुष्य जिस साषा 
को अपने समाज में बोलता रहा हो, वही भाषा उसके मान- 
सिक संस्थान के अलन्लुकूल पड़ जाती है। जब तक परभाषा में 
पूरा पूरा ज्ञात न हो जाय, तब तक उसमे विचार करना हुश- 
ग्रह ही है। ऐसे लोग थोड़े ही होते हैं, जिल्लको अन्य भाषा में 
पूर्ण गति प्राप्त हो जाती है। खेर, हजार दो हजार मलुष्य अन्य 
भाषा में चिचार कर भी ले, कितु सारे समाज के लिये ऐसा 
होना असंभव है, कि चह मातभाषा को छोड़ कर अन्य भाषा 
का व्यवहार करने लगे। विचारोत्कर्ष के लिये विचार के 
प्रचार की आवश्यकता है। वह प्रचार मातृभाषा द्वारा ही हो 
सकता है । इसके अ्रतिरिक्त एक और भी बात है कि जितना 
समय दूसरी भाषा के सीखने में लग्रेगा उतने समय में विचारों 
क्री-बडुत कुछ उन्नति हो सकती है ।-इसके साथ यह मी कहना 


(३ ) 


होगा कि केवेल हिंदी जाननेवालों का भी वैसा ही मस्तिष्क 
और भावें-ग्राहकता हीती है, जैसी कि अंगरेज़ी' जाननेंवाली 
की। बहुत से अंगंरेजीं जाननेवाले भी पहले निरी हिंदी जानने- 
वाले होते हैें। क्या हिंदी जाननेयाले कों संसार के जान 
भांडार से लाभ उठाने का उतना अधिकार नहीं है, जितना 
कि अन्य भाषा-साषी को ? ज्ञान के कोष से प्रत्येक मशुष्य को 
लाभ उठाने का एक सा स्वाभाविक॑ अधिकार है। डसख कोष 
को स्वदेश के चलते हुए खरे सिक्के मे बदल कर सर्वेसाधारण 
के अर्थ उपयोगी बना देना परमावश्यक है। 
दूसरी बात की विवेचनता में केवल इतना ही बतलाना 
आवश्यक ' है, कि ज्ञान की उन्नति वृत्ष-बत्‌ होती है। वे ही दूत 
बढ़ते हैं, जिनकी जड़ थोड़ी दूर तक ज़मीन में पहुँच जाती 
हैं। हमारी आधुनिक शिक्षा मुलद्स्तः की फूल-पत्तियों की 
भांति है। ये फूल-पत्तियाँ देखने में चाहे जितनी सुंदर हो 
किंतु न तो ये बहुत देर तक ठहर ही सकती हैं ओर न बृच्त 
की तरह वढ़ ही सकती हैं। प्रत्येक सिद्धांत अपना इतिहास 
रखता है | डसके मूल तंतु समांज में दर तक फेले होते हैं! 
यद्ययि सचाई देश की सीमाओं में वेश्ित नहीं हे, तथापि जो 
सिद्धांत जिस देश में जन्म लेते है, वे स्थानीय रंग मे कुछ 
न कुछ रंजित हो ही ज्ञाते हैं। इस बात को अछ्वादक 
लोग भली भांति जानते हैं कि किसी एक भाषा के भाव 
दूसंरी भाषा में जा कर अपनी मधुरता खो देते हैं। प्रत्येक 
जाति के विचारों में कुछ न कुछ विशेषता होती है। ' बहुत 
काल॑ से हमारे देश के दार्शनिक विचारों की वृद्धि बंद है । 
हैभ' उन्हें विस्तृत करने का यत्न नहीं करते। जो विचार 
हँम॑की अगरेजी-शिक्षा द्वारा मिले: हैं, उनका श्र्भी पुराने 
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विचारों सें सहयोग नहीं हुआ है। पुराने दृक्त में ज्ञान की 
नई कलमें लगा कर पुराने ओर नए ज्ञान को एक सजीब 
क्रिया में मिला देना एक महान कर्तव्य है। जब तक बाहर 
से आया हुआ ज्ञान पुराने आधार पर न रक्‍खा जायगा, तब 
तक उसके जीवित रहने की ' संभावना नहीं ओर जब तक 
पुराने ज्ञान पर मनन न होता रहेगा, तब तक उसके बढ़ने 
ओर हरे भरे रहने की आशा नहीं । हमको पूरा ज्ञान हरा 
भरा करके विस्तृत करना चाहिए। पुराने आधार को छोड़ 
कर हमारा काम न चलेगा | हमारे देश-बांधवों की ( विशेष 
कर शअ्रँगरेज्ञी न जाननेवालों की ) श्रद्धा प्राचीन अ्रंथोी पर से 
हट नहीं गई है। बाहर से प्राप्त सिद्धांतों की अपेक्षा देशीय 
सिद्धांत उन लोगों की समझ में शीघ्र आ जाते हैं। भाचीन 
'विद्या का इतना हास हो जाने पर भी अभी पुराणों के उदा- 
हरण, बाइबिल और यूनानी धर्म-अंथों के उदाहरणों की 
अपेक्षा समंझ में जल्दी चढ़ जाते हैं। होमर के नाम से 
वाल्मीकि का नाम अधिकतर श्र॒ति-सुष्ठु है। शेक्सपिथर 


सावेजनिक होने पर भी भारतवालियों के हृदय में कालिदास : 


का स्थान नहीं पा सकता। प्लेटी ओर अरस्तू की अपेक्षा 
कपिल, कणाद्‌ ओर व्यास के नाम हमको अधिक सखुपरिचित 
मालूम होते हैं। फिर वे ही सिद्धांत जो कि यूरोपीय प्रंथों में 
प्रतिपादित हैं देशी महात्माओं की बाणी द्वारा भारत-बासियाँ 
के हृदय-पटल पर क्यों न अंकित किए जाँय ! 'खग जाने 
खरग हीं की भाषए? इस वाक्य में बहुत कुछ सचाई है। इस 
खथाई से लाभ उठाना चाहिए। इसे हठधर्म वा पत्तपात 
की खंजशा न देनी चाहिए।  खदेशी विचारों को समुन्नत 


करने में केवल हमारा ही भला नहीं है, वरन संसार भर का 


भर 
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'लाभ है । इस उन्नति में संसार के ज्ञान मे एक प्रकार का 
वैविध्य और सोंदर्य प्राप्त हो जायगा | 
हिंदी भाषा को उच्च शिक्षा का माध्यम बनाने में सहायता 
देना और कत्तव्य-संबंधी प्राचीन सिद्धांतों को हरा भरा करके 
उनमें जीवन रस का पुनः संचार कर देना, प्रस्तुत पुस्तक के 
येही दो मुख्य उद्देश्य हैें। लक्ष्य बहुत ऊँचा है। इसे प्राप्त 
करने में अनेक कठिनाइयाँ है। प्रांशुलम्ये फले मोहाडुदाहु- 
रिव वासनः वाली कालिदासोक्ति यदि किसी पर लागू होती 
है, तो मुझ पर ही; तथापि 'अकरणास्मंद्करणं श्रेयः की 
सत्यता और उपयोगिता में मुझे अधिकतर विश्वास है । इसी 
विश्वास के आधार पर में इस अंथ का पाठकों के करकमलो 
में देने का साहस करता हँ। आशा है कि पाठकंगण इसका 
पढ़कर आजमावेंगे ओर इस विषय में गति प्राप्त कर अपनी 
नई नई युक्तियों द्वारा प्राचीन विद्या का गौरव स्थापित करने 
में योग देंगे। इसी में में अपना परिश्रम सफल सममंगा | 
'कलेश फलेन पुनर्नंबतां विधत्ते! | ' 
प्रध्तुत पुस्तक में नए ओर पुराने सिद्धांत एक ही ढॉाँचे 
में ढाल दिए गए हैं। वह ढाँचा नवीन पद्धति का है। उसमें 
'नई और पुरानी दोनों ही प्रकार की सामञ्री डोली गई है! 
'अतएव यह पुस्तक हिंदी जाननेवाले श्रगरेजी कालिजों के 
विद्यार्थियों के भी उपयोग में आ सकती है| अगरेजी पुस्तकों 
से इसमे यह एक विशेषता है कि उन पुस्तकों के लेखक 
भारतवर्ष को भूगोल से जड़ा देते हैं। किसी विषय के पूर्श 
ज्ञान होने के लिये यह आवश्यक है कि उस विषय पर सब 
देशों के सिद्धांत जाने जॉय.। भारतीय चविद्यार्थियाँ को भार- 
सीय सिद्धांतों का जानना और भी आवश्यक है। अंगरेजी 
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पुस्तकों, में भारतीय सिद्धांतों के न रकखे जांने का एक यह 
कारण बतलाया जाता हे कि भारतवर्ष में कत्तेव्य-संबंधी 
कोई पुस्तक ही नहीं ओर न यहां पर इन विचारों ने पूरा पूरा 
विकाश ही पाया है। यह विचार भ्रमसूलक है। यह ठीक 
है कि संस्कृत या हिंदी में कक्तेब्यश्लास्त्र नामक कोई विशेष 
ग्रंथ नहीं है, किंतु करत्तव्यसंबंधी अनेक प्रंथ हैं और वे ऐसे 
ग्रंथ हे, जिनके आधार पर एक अत्युत्तम कत्तेव्य-शास्त्र चन 
सकता है। यूरोप के लिये विचारों के उदय का जो काल था 
बही भारतवर्ष की अ्रवनति का काल था। उस समय भारत- 
वर्ष का उन्नति-क्रम रुक गया था। भारतवपष के ग्रंथ प्राचीन 
पद्धति के अचुकूल सब ही विषयों का भांडार बने रहे। विशेषी- 
करण ( 896८० ०]४४ ) की उस समय प्रथा न थी । 
इसका कारण यह था कि, वे किसी एक विषय को अल्य 
विषयों में पृथक नहीं समझते थे। उनके विस्तृत घसें मे सब 
ही विषय आ जाते थे। इसी लिये हमको कस्तव्य शास्त्र 
नामक कोई विशेष अ्रंथ नहीं दिखाई पड़ता है किंतु इससे 
यह अशभिप्राय नहीं कि हमारे देश में इस विषय के विचार 
ही न थे। प्राचीन यूनान के सी भ्रंथ इसी प्रकार के थे। जब 
पघेटो की 'रिपब्लिकः ( २०००७७०॥१८ ) नामक पुस्तक, जिसमे 
शिक्षा, विज्ञान राजनीति ओर कर्तव्यशास्त्र संबंधी सभी 
प्रकार के ज्ञानों का समावेश हो जाता है, कतंव्य संबंधी 
खाहित्य में उच्च स्थान पाती है, तब श्रीमदभगवद्गीता को इस 
कोटि में न रखना एक बड़ी भारी भूल है। आज कल के 
कतेव्यशासत्र संबंधी अंगरेजी ग्रंथ जिन अंथोी के आधार पर 
लिखे गए हैं, वैसे प्ंथों का हमारे यहां अभाव नहीं, केवल 
थोड़ी खह्ददयता की आवश्यकता है। आ्राशा है कि भविष्य में 
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यौरोपीय लेखकगण हमारे अ्रंथोी को सहृदय-दृष्टि से देस्त 
कर और उनसे यथोचित लाभ उठा कर अपने ज्ञान की 
पूक्ति करंगे । 

अंत में, उन मित्रों को धन्यवाद देता हूँ, जिन्होंने 
इस ग्रंथ की रचना में मुझे पूर्ण सहायता दी है। “कहीं की 
ईंट कहीं का रोड़ा, भानमती ने कुनबा जोड़ा! यह लोकोक्ति 
प्रायः सब ही ग्रंथकारों के विषय में, विशेष कर प्रस्तुत पुस्तक 
में, चरितार्थ हीती है । इस अंथ में जिन ग्रंथों की सहायता 
ली गई है, उन सब के रचयिताओं के प्रति सहृदय कृतशता 
प्रकाशित करता हुआ इस छुद्र पुस्तक को शुणभाही पाठकों 
के हस्तकमलो में सोपता हँ। आशा है कि सज्जन इस अंथ 
को अपनाकर मेरा उत्साह बढ़ादेंगे । 


मेनपुरी ! 
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कत्तेब्य-शास्त्र का विषय और उसकी 
आवशस्थकता । 


प्रत्येक मनुष्य को अपने जीवन में च्ण प्रति क्र ऐसे 
अवसर अध्ते है, ज़ब कि उसको “ अच्छा ? वा ' बुरा ! इन दो 
शब्दों में से किसी एक शब्द का प्रयोग करना 
कर्तव्य्शालकी पड़ता है । छड़ी, टोपी, पुस्तक, कलम, 
व्यस्या। ओषधि, मकाम, दृच्च, पर्वत, पशु और मलुष्य 
तथा उसकी क्रियाएं ख़ब ही के संबंध मं 
' अच्छा ! या ' बुरा? कहा जा सकता है। जंब इन दोनों 
अक्दों में से किसी एक का, मसुष्य के आचार ऋथवा संकल्प 
मूलक क्रियाओं के संबंध में प्रयोग किया जांता है, तबं ही 
कर्त्तव्क-शास्र करा विषय उपस्थित हो जाता है। 
'... कित॒, रेसले यह न समझना चाहिए, कि कत्तेव्य-शास्तर 
का विषय अच्छे और बुरे कामों कौ नामावली प्रस्तुत करता 
ही है'। किसी बंस्तु अथवा कार्य का अच्छा घुरा होंगो उसके 
किसी मिर्शायक अधवा आदश के अधुकूल वा अंतिकूल होने 
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पर निर्भर है । जब कोई मलुष्य यह कददता है, कि उसके हाथ 
में जी लेखनी है वह अच्छी नहीं, उस समय उसके पास कोई 
' ऐसी सूची।नहीं रक्खी रहती, जिसमें संसार भर की कलमों 
का विवरण दिया हो और जिसे देख कर वह कह सके कि 
उसकी लेखनी अच्छी और बुरी कलमो की खानापूरी में कहां 
स्थान पाती है । यदि उससे पूछा जाय, कि अम्ुक कलम को 
क्यो बुरा कहा, तो वह तुरंत उत्तर देगा, कि उससे ठीक नहीं 
लिखा जाता । उसके इस कथन से इस बात का अवश्य 
अनुमान होता हे कि ठीक लिखा जाना? कलमों की जाँच का 
कोई आदर्श हे, ओर जो कलमें इस आदर्श के अनुकूल पड़ती 
हैं. वे ही अच्छी गिनी जाती हैं। 
इस मापक, निर्णायक अथवा आदशे का हम,को तब ही 
पता लगता है, जब कि हम “अच्छे बुरे! के साथ 'क्यों? का 
प्रश्न उठाते हैं । जब कोई कहे कि दान देना अच्छा है? ओर. 
उसी समय' हम इस वाक्य के साथ क्यों? का प्रश्न खड़ा कर 
क्र, तब हम को शञात हो जावेगा कि दान को अच्छा कहने में 
कौन से आदर्श की अजुकूलता ढूँढ़ी गई है। यदि वह कहे कि 
दान देना अच्छा है, क्योकि शास्त्रो की आज्ञा हे, तो हम को 
समभना चाहिए कि उस मनुष्य के लिये शास्त्र विहित होना” 
कतंव्य का आदशे है। वह और भी उत्तर दे सकता 'है, जैसे 
दान देने से आत्म-तुष्टि होती है। इस उत्तर से हम को मानता 
होगा कि उस मलुष्य के लिये आत्मतुष्टि! ही कत्तेब्य का 
निर्णायक है । इसी प्रकार समाज की स्थिति, श्रधिकांश लोगों 
का अधिक खुख,, रेश्वर की प्रसन्नता, आत्मवल सब जीवो 
को देखना, ये दान को अच्छा बतलाने में कारण समझे जा 
सकते हैं. और इन्हीं अथवा ऐसे ही कारणों में से किसी न 
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किसी कहे भिन्न भिन्न लोगों ने कत्तेव्य-शाख का आदर्श माना 
है। मल॒ष्य के आचारों अथवा क्रियाओं को अच्छा-बुरा कहने 
में, जो (निर्णायक मापक वा आदर्श उपयुक्त होता है, उसे 
स्थिए करना ही कत्तेव्य-शासत्र का! विषय है। जिस शास्त्र 
द्वारा निःश्रेयस अथवा क्रियायों का अंतिम लक्ष्य निश्चित 
किया जाय, उसे ही कत्तंव्य-शास्त्र कहते हैं । 
इस शास्त्र को पढ़कर आचरणों की परीक्षा कौ कसौरीं 
मिल जायगी। हम यह जान लेंगे कि हमारे लिये परम श्रेय 
क्या है ? जो हमारे लिये परम श्रेय है, वही 
केवल ज्ञान से मनुष्य हमारे आचरणों में भले बुरे की जाँच का 
कर्तव्यपरायण निर्णायक बन सकता है, क्योंकि यह' सब हीं 
नहीं होता है। लोग भमानगे कि जो हमारा परम श्रेय हे, 
उसी के अल्ुुकूल हमारे सब कार्य होने 
चाहिए । करत्तव्य-शासत्र द्वारा हम को सदसदाचरण परीक्षा 
में, बड़ी सहायता मिल सकती है, कितु इससे यह न समझा 
जाय कि कत्तव्य-शास्त्र में कुछ ऐसे विशेष नियम मिल्नगे, जो 
मलुष्य को सदाचारी बना सके । वह केवल एक ऐसा नियम 
निश्चित कर देगा, जिसके द्वारा यह जाना जा सके, कि कोन 
से आचरण सत्‌ कहें जा सकते है ओर कोन से अखत्‌ | 
कत्तं्य-शास्त्र न तो लोगों को सदाचारी बनाने का दावा ही 
करता है और न वह कोई ऐसा शास्त्र है भी जो मनुष्य को 
सदाचारी बना सके। सदाचारी बनना मलुष्य की इच्छा और 
संकल्प पर निर्भर है। अंगरेजी भाषा में एक कहावत है, कि 
घोड़े को पानी तक तो एक ही आदमी ले जा सकता है, 
कितु बीस आदमी भी उसे पानी पिला नहीं सकते।... _., 
नीति-अंथ मलुष्य को अधिक से अधिक खदाचार का ज्ञान 
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'दिला सकते हैं, पर उसे सदाचारी नहीं बना सकते । दुरात्मा 
से दुशात्मा घुरुष को भी साधारणतः सदाचार का ज्ञान होता 
है, कितु क्या वह इस ज्ञान से ही सदाचारी बन सकता हे? 
इसी तरह पुण्यात्मा पुरुषों को डुराचार का शान होता है, तो 
कया वे बुराई जानने के कारण बुरे कहे जा सकते हैं ? भला 
वही है, जो भला काम करे। , प्लेटो ने अपनी एक पुस्तक में 
लिखा है, कि न्‍्यायशील मचह्ुष्य को यह जानना परमावश्यक 
है, कि चोरी किस किस तरह हो सकती है, अतः न्यायशील 
मनुष्य एक प्रकार का चोर हुआ ! इसके उत्तर में यही कहा 
जावेगा कि जैसे चोर, यह मालूम रहने पर भी कि न्याय क्‍या 
है, न्‍्यायशील नहीं कहा जाता हे, वैसे ही न्यायशील पघुरुष को, 
आओरी का ज्ञान होने के कारण चोर नहीं ठहरा सकते | जो 
जैसा करता है, वैसा ही कहा जाता है। कुछ लोगों ने तो यहाँ 
तक भी कहा है कि कोई पुरुष अच्छा या बुरा नहीं। जिस 
समय जैसफ काम करे, चैसा ही कहा जायगा। बे कहते है, 
कि सोते हुए चित्रकार को हम्र यह कहले कि वह अच्छा 
ख्ित्रकार है, किंतु सोते छुए भमजुष्य को हम अच्छा नहीं कह 
सकते, जब तक कि हम सोने को सत्काये न मान लें। काम 
कश्ता इुआ मनुष्य ही नेतिक निर्धारणा का विषय बन खकता 
है। हम इसको छक प्रकार की अतिशयोक्ति ही कह सकते 
हैं, यलपि इसमें इतनी सचाई ज़रूर हे कि आचार संबंधी 
संस्र में केवल-क्ान से काम नहीं चलता । “यस्तु क्रियाचान 
पुरुष: से विद्वान? । । 

इस पर बहुल से लोग ये आपत्तियाँ उठावगे कि कर्त्तव्य- 
शास्त्र के ज्ञान से तो कोई क्रिया-परायण बनता ख़हीं, और न 
सब क्रिया-परायश घुरुष कत्तंव्य:शास्त्र के पंड्वितः ही होते हैं, 
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फिर इसे पढ़ने व रटने से क्या लाभ? जब धर्म और 
कत्तव्य-शासत्र की नीति के अ्रंथों से हम क्तेव्याकत्तेव्य 
सार्थकता मे निणेय करने में सहायता मिल जाती है, फिर 
शकाएँ। एक नए कत्तेव्य शाख की क्या आवश्यकता 
है? तथा कर्तव्य पर विचार करते ही कत्तंव्य में शंकाएंँ 
होने लगती हैं और घर्मच्युत होने की संभावना रहती 
है, इससे कत्तेव्य के विषय में विचार उठाना ठीक नहीं। 'इन 
तीनी प्रश्नों पर एक एक कर के विव्रेचना की जायगी। 
प्रायः बहुत से ऐसे अवसर भी आते हैं, जब कि बड़े 
आदियों को भी कत्तंव्याकत्तेव्य-निर्णेय में कि-कत्तेब्य-विमूद़ 
हो धलुर्धारी अजेन की भाँति कहना पड़ता 
पहला शंका का है, कि “ पृच्छामि त्वां धर्म संमूढ़चेताः। !? 
समाधान । ऐसे अवसर पर हमको एक ऐस निर्णायक की 
आवश्यकता होती है, कि जिसके द्वारा हम 
किसी आदशों अथवा धार्मिक सिद्धांतों के बीच में से एक 
को निधोरित कर लें। कत्तंव्य-शासत्र ऐसे समय पर हमारी 
सहायता करता है। ह 
कभी कभी हमारे सामने ऐसी समसस्‍याएँ उपस्थित हो 
जाती है, जब कि सत्य बोलने से बड़ा भारी अनर्थे, जैसे दूसरों 
की हानि इत्यादि होना संभव होता है, और सत्य न बोलने से 
सत्याज्नास्ति परो धर्म: ” के विरुद्ध आचरण करना पडता है। . 
गेसे स्थानों में कूठ बोलना या मूक रहना, जो कि एक प्रकार 
का छिपा हुआ असत्य भाषण ही है, श्रेय साना गया है और 
सत्यान्नास्ति परो धर्मेए इसको उत्सगें मान कर हम परोपकार 
के विषय में अपवाद को स्थान देते हैं। यह बात तब ही ठीक 
पड़ती है, जब कि हम परोपकार को उच्चतम आदर्श मानते 


[ ६ | * 


च्षँ 


हैं। एक ओर दया और क्षमा की पाटी पढ़ाई जाती है और 
दूसरी ओर हम को यह उपदेश दिया जाता है कि समाज की 
स्थिति और आत्म-रक्षा के निमित्त मारनेवाले पर दया न की 
ज्ञाय। ८:८ए ०7गरप706€75 0987007470 2 (082 ॥8/ :7]] . 
बह दया घातक है जिसके द्वारा घातक को क्षमा दी जाती है! 
पेसे अवसर पर किसी बड़े व्यापक नियम को दूँढ़ना पड़ता 
है, जैसे कि ' अति सर्वेत्न वर्जयेत्‌ ! इत्यादि, जिसके आश्ाार 
पर हम इन दोनों परस्पर विरोधी सिद्धांतों में उत्सर्ग एवं 
अ्पवाद का संबंध स्थिर करते हैं, अर्थात्‌ ऐसी स्थिति, पहले 
उपदेश की व्याध्ति की सीमा के बाहर ठहरा कर दूखरे उपदेश 
का आश्चय लेते है। अथवा दोनों का यथार्थ मूल्य निर्धारित कर 
दोनों को अपने कक्तेदव में यथीचित स्थान देते है। यही माच्य- 
मिक शओेणी का आदश श्रेयस्कर होता है । 
ऐसे दुबिधा के अवसर न केवल साधारण आदमियों फो 

ही आते है, प्रत्युत्‌ महापुरुषों को भी प्राप्त होते रहे है। बीर- 
वर अजुन को कुरुक्षेत्र के रणांगण में कत्तव्य की बड़ी भारी 
समस्या उपस्थित हुईं थी । एक ओर तो युद्धाद्धि श्रेयः क्षजि- 
यस्य न विद्यतीं! और दूसरी ओर ' कुलक्षय कूतं दोष मित्र 
दोह सर पातकम ! अर्थात्‌ जैसे, युद्ध क्षत्रिय का परम धर्म हे, 
वैसे ही कुलज्य करना भी बड़ा भारी दोष ओर पूज्य शुरू 
खोगों तथा मित्रों का मारना भी भयंकर पाप है। इन्हों दं।नों 
परस्पर विरुद्ध बातों में संध्रम होने से-- 

४ सीदंति मम गात्राणि मुर्ख तर परिशुष्याति । 

बपथुश्व शरीरे में रोमहर्षश्व जायते ॥| 

निमित्तानि चे पश्यामि विपरीतानि केशव ! 
! न च श्नियोनुपश्यामि हत्वा स्वजनमाहँवे ॥ 


हे [ ७ )] 
न कांक्षे विजयं कृष्ण ! न च राज्य सुखानि च | 
के नो राज्येन गोविन्द ! कि मोगेर्जाीवितिन वा | 
है 4 4 ( 
गुरूनहत्वा हि महानुभावान्‌, अयो भोक्तु भेक्ष्यमपीह, छोके । 
हस्वारथ कामांस्तु शुरूनिहैब, भुंजीय मोगान्‌ रुघिरप्रदिग्धान | 
५ ८ >< >< 

कापण्य दोषोपहत स्वभाव: प्रच्छामि त्वां धरम संमूढ-चताः । 

यच्छेय: स्थान्निश्चितं बुहि तन्‍्म शिष्यस्त5 हे शाधि मां त्वा प्रपन्नमः | 

अपने गुरु बंधु बांधवों को रणक्षेत्र में देख कर अजुन का 
मुख सूख जाता है। गात्र शिथिल हो कर तथा शरीर कंपाय- 
मान हो कर रोम खड़े हो जाते है। वह कहता है कि “स्वजनों 
को मारने में कल्याण नहीं दिखाई पड़ता है। हे गोविंद ! मेंने 
ऐसी विजय और ऐसा खुख छोड़ा, जब कि जिनके अर्थ में जी 
रहा हूँ, वेही मेरे हाथ,से मारे ज्ञायँ | फिर राज्य तथा भोग और 
जीवन से क्‍या लाभ ? महात्मा जनों एवं गुरु लोगों को न मार 
कर इस लोक में भीख माँग कर पेट पालना भी श्रेयस्कर है, 
किंतु अपने से बड़े एवं पूज्य लोगों को, चाहे वे अर्थेलोलुप 
भी क्‍यों न हो रहे हों, मार कर उनके रुधिर से सने हुए 
भोजन करना मेरे लिये कल्याण-कारक नहीं ! दीनता से मेरी 
स्वाभाविक दृत्ति नष्ट हो गई है। में अपने धर्म अर्थात्‌ 
कत्तं व्य के विषय में मूढ़ हो रहा हूँ। में तुम्हारा शिष्य हूँ । 
शरणागत हूँ । अतः जिसमें मेरा भला हो, उसे निश्चित करके 
बतलाइए |” 

इसी बड़े प्रश्न के उत्तर में श्रीकृष्ण भगवान ने भगवद्धीता 
पेसा अमूल्य रत्न अजुन को दिया है । बड़े आदमियों का मोह 
भी बड़े फल का देनेवाला होता है । जब अजुन को, “कर्मणये- 


[ ८ )] 


वाधिकारस्ते, मा फलेषु कदाचन !” की शिक्षा दी गई, तब ही 
उसकी मोह-निवृत्ति हुई। 

. इसी प्रकार संसार में बहुत से छोटे छोटे अज्ुन वर्तमान 
है, जिनको समय समय पर कत्त॑व्य के विषय में मोह प्राप्त हो 
जाता है! ऐसे ही समय पर कत्तंव्य-शासत्र की सार्थकता 
प्रतीत होने लगती है। जब स्वास्थ्य में कुछ गड़बड़ी पड़ती 
है, तब ही वैद्य की आवश्यकता द्वोती है। बहुत से ऐसे लोग हैं 
जिन्हें वेद्य की आवश्यकता नहीं, और वैद्य के विद्यमान- 
होते हुए भी बहुत से ऐसे लोग है, ज्ञो डनकी सलाह न लेकर 
आजन्म रोगी बने रहते हैं। तो क्या इस युक्ति से बैद्यों ओर 
खिकित्सा-शास्त्र की निष्फलता सिद्ध होगी? जिनको चैद्यों की 
अरूरत नहीं, उन्हे भी कभी न कसी उनकी शरण में जाना 
पड़ता है। और जो लोग वैद्यों की अन्लुमति से लाभ नहीं 
उठाले, वे भी यदि उनके कह्दे अनुसार चले, तो अपने रोग- 
जमित क्लेश में थोड़ी बहुत कमी कर सकेगे।। यदि वे लोग, 
जिनका स्वास्थ्य अच्छा है, वेद्यक के सिद्धांतों के अजुकूल 
अपनी दिनचर्या रकख गे तो वे स्वास्थ्य बिगड़ने की संभावना 
को कम कर दंगे। यही स्थिति कत्तव्य-शास्त्र की है। जो 
लोग खभावतः कत्तंब्य-परायण हैं, उनको वर्तमान में कत्तेब्य 
शास्त्र की आवश्यकता चाहे न भी हो, किलु जब कभी उनको 
भविष्य में अज्जृंन का.खा मोह प्राप्त होगा, तब उन्हें कत्तेव्या- 
, कत्तंव्थ की कसौटी क्री आवश्यकता पड़ेहीगी! जो लोग बिना 
कत्तेव्य-शास्त्र के जाने सदाचारी हैं, यदि ऐसे लोग भी अपनी 
क्रियाओं के आदर्श ओर पल सिद्धांत को समझ लें, तो इससे 
उनको अपने सत्क्रम का गौरव और मूल्य विदित हो ज्ञायगा। 
फिर कक्तेत्य में उनकी श्रद्धा भी दृढ़ हो जायगी, जिससे 
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वे आगे कभी कंत्तव्य-च्युत न होंगे। - कत्तव्य-शास्तर द्वारा 
निश्चित क्रियाओं के अंतिम लक्ष्य को, जो लोग जान बूक कर 
अपनी क्रियाओं का लक्ष्य बनाते है, उनके नियमित जीवन से, 
उनकी तथा संसार की उन्नति होने की विशेष संभावना है। 
जो लोग कत्तंव्य-शाखतर के श्ञाता हो कर भी उसके द्वारा निर्धा- 
रित नियमों से अपने जीवन को नियमित नहीं बनाते, उनके 
लिये वे ही दोषी ठहराएण जा सकते है, कत्तंव्य-शास्त्र नहीं। 

जो लोग अपने शान की अपने जीवन का अंश नहीं बनाते 

उनका ज्ञान पूर्ण नहीं समझा जा सकता है। बोद्धमत के 
एक अंथ में लिखा है कि जो केवल ज्ञान प्राप्त करके सुख की 
आशा करते हैं, उनकी तुलना उस मनुष्य से की जा सकती है 
जो बीज खा कर उसके फल का स्वाद चखना चाहता है। 
पूर्ण ज्ञान वही है जो क्रिया-परिणामी हो। इससे लोगों को 
चाहिए कि अपने ज्ञान को अपने जीवन का अंश बनाये ! 
अपनी बुद्धि ओर संकल्प की एकता कर, तब ही उनका ज्ञान 
साथंक हो सकता है 


हमारे देश में एक से एक उत्तम धार्मिक एवं नेतिक ग्रंथ 
वतेमान हैं। समय समय पर हमको उनकी सहायता भी 
मिलती रहती है। ऐसे अंथों में अधिकतर 

दूसरी शका का विशेष नियम मिलते हैं। कतक्तंव्य-शास्त्र इन 
समाधान। विशेष नियमों पर विज्ञार करके ऐसे नियम 
का अनुसंघान करता हे जिसके अंतर्गत ये 

सब आचार संबंधी नियम आ जावे, ओर जिस एक सर्वे- 
व्यायी सिद्धांत के आधार पर इन सब नियमों को यथार्थ 
रूप से समझ कर उनका परस्पर संबंध निश्चय किया जा 
सके। 'क्यों' और “कहां तकः किसी विशेष नियम का असुसरण 
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'ना चाहिए और कौन सा नियम किसका अपवाद होना 
हिएं, ये दोनों बात तभी ठीक ठीक समझ में आ सकती हैं 
[ कि इन विशेष नियमों का एक अटल, मूल सिद्धांत 
खझ्ित हो। उदाहरणा्थ, अति स्वेत्र व्जेयेतः का नियम 
गै व्याप्ति रखता हैे। इस नियम को दूसरे शब्दों में महात्मा 
; ने अपने मध्य पथ में लगाया है। अरस्तू (37570:6) 

भी यही मत था, कि बीच का मार्ग ही श्रेय है। 
नता और अधिकता दोनों ही की अति वर्जनीय हैं, जैसे 
गराधुंध आग में कूद पड़ने को कोई शरता नहीं कहता और 
केवाड़ बंद करके घर में बेठने को ही श्रता कहता है। 
ली बात जिस प्रकार अधिकता की ओर अति है उसी 
7र दूसरी बात न्‍्यूनता की ओर। प्रशंसनीय शूरता इन दोनों 
प्रतियों के बीच की गिनी जाती है। इसी प्रकार उदारता 
दि सदुगुणों के विषय में समझ लेना चाहिए। मनुस्झति 
पदसत्परीक्षा के चार परिमाण दिए हैं। महाभारत में भी 
जनों येनू गतः स पंथा+ आदि कई परिमाण दिए हैं। 
भूतहित, लोक-संग्रह आदि निष्काम कर्म ऐसे कई एक 
मारण धर्म भ्ंथों मे माने गए हैं। ये सब परिमाण परस्पर 
तैथी नहीं हैं और न इन सब का अभिप्राय पुनरक्ति मात्र में 

कत्तेव्य-शार्त्र इन नियमों पर विवेचना कर इन नियमों में 
पेसे नियम की खोज करता है, जिसको कर्ंव्याकत्तव्य का 
माण मान कर सब संकरप-सुलक क्रियाओं ओर तत्संवंध्री 
)्रमो का निर्णय दिया जा सके । इस परिमाण का लक्षण आरे' 
कर बताया जायगा। कत्तव्य-शास्त्र द्वारा नीति और धर्म 
ग्रंथों के मूल तत्त्व समझने की योग्यता बढ़ेगी। अतः 
कैय-शासत्र नीति और धघर्म-बाधक नहीं प्रत्युत सांधक ही है। 
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कत्तंव्य-शास्त्र के पढ़ने से प्रथम कंत्तव्य-शास्त्र संबंधी 
नियमों पर विवेचना करने के लिये बहुकाल प्रतिष्ठित नियमों 
कक ओर आचारों पर अवश्य शंका करनी होगी 
के अछि क्योकि बिना शंका के विवेचना का उदय 
शंका कीउप--. दोनो कठिन है। प्लेटो ने कहा है कि 
योगिता | ' (६ 79770509#9ए 79€४7४७५ 47४ 607४६ ) नतक्त्व- 
ज्ञान का आरंभ शंका ही से होता है। यह 
बात ठीक है कि :तत्वज्ञान का उदय शंका में होता है कितु 
उसका अंत विश्वास ओर निःश्चित ज्ञान भें होता है। शंकाएं 
भी कई प्रकार की होती हैं। एक तो शंका आलस्व-मूलक है | 
जिस बात को हम करना नहीं चाहते उसकी नेतिक योग्यता 
में शंका उठा देना है सहज ! ऐसी कोई अच्छी से अच्छी 
बात नहीं जिसमे शंका के लिये स्थान न हो । धर्म से मेह फेरने 
चाले आलसी इस बात का अधिक सहारा लेते हैं। यदि 
किसी दीन ठुखी की सहायता न करनी हुईं, तो कह दिया 
कि वह अपने पूर्व जन्मों का फल भोग रहा है। हम इसका 
डुश्ख कम करके इश्वरेच्छा सफल होने में बाधा डाल ? कक्तंब्य- 
पालन से पीछे हटनेवाले लोग ऐसी युक्तियो का आश्रय लेते 
हैं। जो लोग केवल कत्तव्य से बचने के लिये कत्तंव्य में शंका 
उठा देते हैं, उनकी शंका सर्वथा गहंणीय है। कुछ लोगों की 
शंका केवल विवाद-सूलक है। वे कत्तव्य करने न कर 
उदासीन रहते हैं, कितु शंका उठाने में बड़े निषुण होते है । 
उन लोगो की शंका में कोई बुर भला उद्देश्य नहीं होता, किंतु 
वे शंका को शंका के ही अर्थ करते हैं । उनका स्वयं मंतव्य कुछ 
नहीं होता | दूसरो के मत' में शंका कर देना ही उनका परम 
अर्म है। प्राचीन यूनान में ऐसे लोगों की सोफिस्ट्स! 
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(509४7503) नाम की एक जाति ही प्रख्यात थी। इस प्रकार 
की शंका का फल कभी कभी अच्छा हो जाता है, किंतु यह 
व्रेथा प्रक्ष उठाना किसी रीति से आदरणीय नहीं। तीसरी 
प्रकार की एक और शंका है, जो श्रद्धामूलक है। यह शंका 
पसज्च जिशासु की है। खुतरां प्रशस्त भी है। यह शंका केवल 
गंका करने के अर्थ नहीं उठाई जाती हे ओर न आलस्यवश 
हो कक्तेब्य से पराउझुमुख होने के अर्थ, वरन्‌ कत्तव्य का सच्चा 
एहस्थ जानने के लिये । इस शंका रूपी खनित्री से यदि कोई 
पुराने खंडहर गशिराण जाते हैं, तो केवल विध्वंस के लिये नहीं, 
परन्‌ सदाचार के नवीन भव्य भवन निर्माण करने के लिये । 
पवीन अवस्थाओं की उपस्थिति पर नए नए कत्तेव्यों का 
उदय होता है। फिर उसी के साथ प्राच्चीन आचार-पद्धति 
7र शंका होने लगती हैे। किंतु सच्चे जिशासु की शंका 
निमल नहीं जाती । उस शंका से पुराने आचारों की नेतिक 
प्रोग्यता भली भांति शात हो जाती है। शंकाप्नि में तप कर 
ग़चीन-आचार-पद्धति तप्त कांचन की भांति शुद्ध और चति- 
प्रती बन जाती है। करत्तंव्य-शास्त्र संबंधी मोलिक एवं व्यापक 
नियमों की खोज करनेवालों की शंका जिज्ञासु भाव से होनी 
वबाहिए। इसे भाव की शंका न तो कतक्तंव्य से बचने के लिये 
उठाई जाती है ओर न केवल कोरे विवाद के लिये, वरन सत्य 
रूप से कत्तव्य का आचरण करने के अर्थ ऐसी शंका का 
आधिभांव होता है। ऐसी शंका को शास्त्र मे जिशासा कहते 
है ओर इसी जिशासा के प्रभाव से हम लोगों को भगवद्गीता 
और योगवाशिष्ठ सरीखे अंथ-रत्न भाप हुए हैं । 
इस विवेचना से न तो पुरानी बातों का खंडन ही किया 
जाता है ओर न नई बातों. का मंडन ही। पुरानी और नई बातों 
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पर पूर्ण रीति से विवेचना करके एक स्थिर आदर्श के आलोक 
में उनका यथेष्ट सूल्य निश्चित करना, कत्तंव्याकत्तेब्य के 
जिशासु का कार्य होगा। निम्नलिखित शछोक के अजुकूल 
आचरण में जो महाकधि कालिदास ने काव्य के विषय में कहा 
है, कप्तंव्य का विषय भी घटित होता है। 


पुराणमित्येव न साधु सर्व न चार्पि काव्यं नव' मित्यवन्यम्‌ | 
सन्त; परीक्ष्यान्यतरद्धजन्ते मूह; परपत्ययनेय बुद्धिः || 


कूसरए अध्याय । 


कचसव्य-शासत्र का. अन्यान्य शास्त्रों से संबंध ।. 


विश्व का बनानेवाला ईश्वर एक है। उसके अनंत ज्ञान 
रे विश्व की एकता है। जैसे मलु॒ुष्य के शरीर में कोई अंग 
रैसा नहीं है, जिसका शरीर के सभी अंगों से कुछ न कुछ 
पंबंध न हो, वैसे ही संसार में भी ऐसा कोई पदार्थ नहीं है, 
जेखका और पदार्थों के साथ संबंध न हो। इसी प्रकार ज्ञान 
है एकता में सभी शास्त्रों का समन्वय है। कोई भी एक ऐसा 
वेषय नहीं, जो दूसरे विषयों से कुछ न कुछ संबंध न रखता 
ऐप । किसी एक शास्त्र के ज्ञाता बनने के लिये मनुष्य को बहुत 
ते शाख्रों का थोड़ा बहुत ज्ञान होना परमावश्यक है। चेद्‌ का 
[ता होने के लिये शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, छंद और 
योतिष-शासत्र के जानने की आवश्यकता मानी गई है। 
योतिष-शास्त्र बिना गणित शांख के नहीं पढ़ा जा सकता एवं 
बेना रसायन जाने आयुर्वेद शास्त्र का पढ़ना कठिन है। कृषि 
वेधा सीखने के लिये भूगर्भ विद्या, रसायन विद्या, चनस्पति 
एस््र, यंत्र विद्या आदि अनेक विद्याओं की आवश्यकता है। 

ज्ञान के अंग भी शरीर के अंगों की भांति एक दुसरे पर 
नभेर हैं। ऐसा भी कहना अत्युक्त न होगा कि बिना समस्त 
रीर के पूर्ण ज्ञान हुए. एक अंग का भी पूर्ण ज्ञान असंभव 
'। इसीसे' कोई भी अपने आपको किसी एक शास्त्र किया 
कसी एक विषय का पूर्ण शाता नहीं कह सकता है। प्रत्येक 
दार्थ के क्वान में अनंत उन्नति के लिये अवकाश है। जैसे 
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जैसे विश्वविज्ञान में हम उन्नति करते हैं, जैसे जैसे हमारे पूर्व 
में जाने हुए पदाथों का संबंध और शास््रों का समन्वय अधिक 
अधिक हमारी समझ में आता है वैसे ही वैसे इस सिद्धांत 
को मुक्तकंठ से स्वीकार करते हुए भी यह कहना पड़ता है कि 
शान की अनंतता और मजुष्य की अल्पशता के कारण फिर भी 
विशेषीकरण की आवश्यकता है। एकीकरंण में हम पदार्थों के 
अनंत प्रकार के संबंधों में से कुछ मोटे मोटे संबंधों ओर बड़े 
बड़े सिद्धांतों का ही वर्णन कर सकते हैं । किसी भी विषय के 
विशेष विवरण के लिये उसे पृथऋ्‌ करके वर्णन करना आव- 
श्यक है। इस विशेषीकरण ( 892००१७]१४४५१०४ ) के नियम 
का आज कल बहुत प्रचार है। प्रत्येक विषय एक स्वतंत्र 
शास्त्र होता जाता है। उनश्नति ओर विकाश के लिये इसकी 
बड़ी आवश्यकता है। और मलजुष्य की अल्पशता के कारण 
जब कि कोई भी सव्वज्ष नहीं है, हम में से जिसका जिस 
विषय में विशेष अधिकार हो, वह उसी विषय पर विवरण 
कर सकता है। अतणव विशेषीकरण अनिवायय है विशेषी- 
करण में खब से बड़ा दोष यह है कि बहुधा लोग एकर््त की 
दृष्टि त्याग कर विशेष विषय को पृथक्‌ और स्वतंत्र समझने 
लगते हैं। यह बहुत बड़ी भूल है। विशेषीकरण वर्णन की 
सखुगमता तथा मनुष्य की असवबंशता आदि पूर्व प्रदर्शित कारणों 
के अनुकूल आदरणीय अवश्य है तथापि वास्तव में कोई 
विषय स्वतंत्र और प्ृथक्‌ नहीं है। यदि मलजुष्य के अँग्रूठे के 
विशेष विवरण के लिये हम उसी के विषय में एक प्ृथक्‌ ग्रंथ 
लिखे तो कोई हानि नहीं है। उसमें हम उस अँगूठे में जो 
पदार्थ मिले हुए है, विशेष रूप में उनको समभा खकते हैं, 
परंतु हमको यह अवश्य ध्यान रखना चाहिए कि झँगूठा 
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कोई स्वतंत्र और पृथक्‌ पदार्थ मानने योग्य नहीं है। इस 
स्वतंत्र रूप से विशेष वर्णन करने के कारण उसे पृथक कटे 
हुए अँगूठे की तरह देखना बडुत बड़ी भूल है। ऐसे ही श्रम 
बश कोई लोग कतक्तव्य-शासत्र को पृथक शास्त्र कहने लगते हैं 
कितु यदि खुभीते के लिये हम किसी एक विषय के विचार में 
अन्य घिषयों का ध्यान छोड़ दे तो इससे वह विषय अन्य 
विषयों से निरपेक्ष नहीं हो सकता। 
कत्तव्य-शास्त्र का, धर्म (२८१४707), तत्वश्ञान ( (०४४ 
979905 ) ओर मनोविज्ञान ( ?229०॥०१029 ) से तो विशेष 
संबंध है, परंतु और शा््रों से भी थोड़ा बहुत मेल हे, जिन्हें 
कोई क्तंब्य-शाख्र का लिखनेवाला अपने ध्यान से नहीं हटा 
सकता । भिन्न भिन्न शास्रों के साथ जो कक्तंव्य-शासत्र का 
संबंध है उस पर क्रमशः विचार किया जायगा | 
घर्म का अर्थ धारण करना है, “ धारणाद्धर्म इत्याहुर्मनी 
घिणः,” जिसे मनुष्य धारण करे, वही धर्म है । किसी मलुष्य के 
का पता लग जाने से यह ज्ञात हो ज्ञाता ' 
धर्म और करत्तंव्य-- है कि वह संसार और अपने जीवन को किस 
शालख।. दृष्टि से देखता है, ओर जिस दृष्टि से वह 
संसार और अंपने जीवन को देखता है उसी 
है अजुकूल वह अपने आचरणों और व्यवहारों को बनाता है । 
बान ओर कर्म हमारे देश में तथा अन्य देशों में 
गाने गए हैं। वेद भी श्ान-कांड और कर्म-कांड भें विभक्त 
केए गए हैं। प्राग्रः ख़ब ही धर्मों ने इस बात के उच्तर देने 
हा प्रयत्न किया है, कि यह संसार केसा है? इस का मूला 
श्र कौ है? डससे इस संसार का क्‍या क्‍या संबंध है?! : 
'न को के शान के अनुकूल ही धार्मिक अंथ खसार में मम्ुष्य | 
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की स्थिति ओर उसका ईश्वर और मनुष्य के प्रति कत्तेव्य 
निश्चित कर देते हैं। धर्म में ज्ञान और कर्म दोनो समन्वित' 
हैं। ज्ञान के विभाग पर विशेष रूप से विचार करना तत्वजश्ञान 
((८६५७०॥०७१८४) का विषय हो जाता है, और कर्म के दो 
विभागों में से ईश्वर के प्रति जो कत्तेव्य है, वह तो धर्म कां 
मुख्य विषय बन जाता है और .जो मलुष्य के प्रति कर्तव्य है 
वह कत्तव्य-शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय हो जाता है। इसमें 
भी इतना भेद है| कि धर्मालुकूल जो मनुष्य का मनुष्य के प्रति 
कत्तव्य है, वह भी ईश्वर की आशा पालन करने की इच्छा से 
होता है और कत्तंव्य-शाख्र के अनुकूल मलुष्य के प्रति मलुष्य 
का क्तेव्य तो वही रहता है, कितु उसमे ईश्वर की आज्ञा 
पालन करने की दष्टि प्रधान नहीं रहती। इसके अतिरिक्त 
कत्तंव्य-शासत्र का शर्म से और भी विशेष संबंध है। 

ईश्वर ओर जीव की सत्ता को मानना प्रायः सब ही धर्मों 
की सूल धारणा है। जिन धर्मों में ईश्वर को नहीं माना है 
वे घर्मं भी कत्तंब्य का आदश प्राप्त करने के अर्थ अपने से 
ऊँची कोटी की सत्ताओं में विश्वास रखते हैं। यह भी एक 
प्रकार के ईश्वर में विश्वास है। बिना इस धारणा के माने 
कत्तव्याकत्तेव्य निष्फल सा मालूस होता है। कुछ लोग कहते 
हैं. कि जब तक कत्तव्य-शाखत्र के नियमों को अटल न मानें, 
तब तक हमारा उनसे बँधना कठिन हे। जब कोई नियम 
अटल नहं तब उसका मानना न मानना बराबर हे। यद्यपि 
कक्तंव्याकत्तेव्य संबंधी विचार, समय समय पर बदलते रहसे 
है, तथापि कुछ ऐसे मूल सिद्धांत है, जिनको अटल मानना 
पड़ेगा। ऐसे अटल सिद्धांतों को ईश्वर के ही अटल ज्ञान में 
स्थान देना पड़ेगा । कुछ तत्त्ववेत्ताओं का यह भी कहना हे 
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कि ईश्वर की सत्ता को माने बिना, यह नहीं समझभक में आता 
'कि पाशवी-प्रवृत्ति-प्रधान मनुष्यों ने अपने चुद मन से ऐसे 
उच्च दैवी आदशे कहाँ से निकाल लिए? जर्मन तत्त्ववेत्ता कांट 
(7२,४८) ने तो शुद्धबुद्धि (77९ 7८०७०४) से इश्वर की सत्ता 
को असिद्ध माना है, कितु कत्तव्य-शासत्र की आवश्यकताओं 
को देख कर क्रियात्मक बुद्धि (१?/४८८४८४] ४९४5०४) से ईश्वर 
की सत्ता मानी है। शुद्ध बुद्धि द्वारा ईश्वर की सत्ता को 
अखसिद्ध मान ने भें हम सहमत नहीं, तथापि हम इस बात का 
अवश्य मानते हैं कि कांट ने क्रियात्मक बुद्धि द्वारा ईश्वर की 
सत्ता को सिद्ध कर धर्म और कर्तव्य-शासत्र का घनिष्ठ संबंध 
दिखा दिया है। जिस प्रकार ईश्वर की सत्ता मानना कत्तंव्य- 
शाख को एक प्रकार की पूर्णता दे देता है, उसी प्रकार जीच 
की सत्ता और अमरत्व माने बिना कत्तव्य-शासत्र नियाधार ला 
प्रतीत होता है। जब जीव ही नहीं, तब कर्त्ता कौन ? और 
कर्ता नहीं, तो उत्तरदायित्त्व ही नहीं ? जड़ पदार्थों को कोई 
दोषी नहीं ठहराता | कर्त्ता होकर यदि वह नाश हो जाय तब 
तो “ यावज्ञीवेत्सुस जीवेत ! का ही मत सिद्ध होता है, 
कत्तंव्याकत्तेब्य कुछ नहीं रहता, सरकारी कानून ही फत्त॑व्या- 
कर्तव्य का निर्णायक बन जाता है। कर््तव्याकर्त्तव्य की कठि- 
नाई को देख कर क्रियात्मक बुद्धि द्वारा इश्वर की सत्ता की भाँति 
जीव की सत्ता और अमरत्व को कांट ने माना है। हमारा यह 
कहना नहीं कि ईश्वर और जीच के माने बिना कोई कर्त्तव्य- 
परायण हो ही नहीं सकता, किंतु हम यह बात अवश्य मानते 
हैं कि कत्तंव्य में जो दढ़ता ईश्वर और जीव के मानने से प्राप्त , 
होती है, वह बिना माने नहीं आंसकती। यही धर्म और 
कत्तेव्य-शासत्र का संबंध है। के 
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एक प्रकार से तो तत्त्वज्ञान का और सब शास्रों से संबंध 
हे ही, क्योंकि सब शास्त्रों के मूल सिद्धांतों की विवेचना तस्व- 
ज्ञान में की जाती है। कितु करत्तव्य-शास्त्र 
तत्वशन और और तत्त्वज्ञान का घनिष्ट संबंध है । तत्त्वज्ञान 
कत्तव्य-शाल की कल्पनाओं के रदबदल होने से अन्य शास्त्रों 
का संवंध । मे कुछ रद्बदल नहीं होती, कितु कंत्तव्य-शास्त्र 
के नियम तत्त्वज्ञान की कल्पनाओं से' इतने 
स्वाधीन नहीं हैं । उदाहरण लीजिए, गणित शास्त्र का आकाश 
( 57206 ) से संबंध है । आकाश ही गणित-शास्त्र का 
विषय है। आकाश की वास्तविक प्रकृति की विवेचना करना 
तस्वज्ञान का काम है। आकाश को सत्‌ माने चाहे कल्पित, चाहें 
अनादि माने वा सादि कितु गणित-शास्त्र के नियमों मे कुछ भी 
बाधा न आवेगी; त्रिश्चुज ( 7:3972!० ) के तीनो कोण दो 
सम कोण (१२१270£ ०7225) के बराबर ही रहेगे, आकाश के 
सादि होने से घट नहीं जायेंगे ओर न अनादि होने से बढ़ ही 
जायेंगे। किंतु कत्तेव्य शास्त्र तत्तज्ञान की कल्पनाओ से ऐसा 
उदासीन नहीं । संसार को सुखंमय वा दुखमय मानिए, 
कितु जीव को प्रकृति का विकार मानने था न मानने अथवा . 
उसे स्वतंत्र वा परतंत्र मानने से कत्तेव्यःशास्त्र' के मूल आदश 
में बड़ा अंतर पड़ जायगा ! किसीने कहा है कि यदि तुम 
मुझे अपने तत्त्वज्ञान संबंधी विचार बतला दो, तो में तुमकों 
तुम्हारे कत्तेंव्य संबंधी विचार बता दूँगा। ' 'चार्वांक लोग जो 
शरीर को ही आत्मा मानते हैं, ' यावज्जीवेत्सुखं जीवेत ” कौ 
शिक्षा देते हैं, ओर जहाँ पर * सर्वे खल्विद त्रह्म ' कीं पाटी 
पढ़ाई जाती है, वहाँ पर नीचे लिखे हुए' श्छोक के ' अनुकूल 
शिक्षा दी जाती है। 
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यस्तु सवाणि भूतानि आत्मन्यवानुपश्यति । 
स्व भूतेषु चात्मानं ॥--भगवद्गीता । 
अर्थात जैसे कि सब संसार को ब्रह्मरूप प्रतिपादन किया है 
डसी के अनुकूल यह कत्तेव्य बतलाया है कि सब प्राशियों को अपनी 
आत्मा में देखना ओर अपनी आत्मा को सब में देखना अथवा 
सबको एक दृष्टि से देख कर सव-हित-चितन करना चाहिए | 
इसी प्रकार भ्रीमद्भगवद्गीता में सात्विक, राजस और तामस 
त्रिविध ज्ञान के भेद वर्णन कर उन्हीं के अनुसार कर्म के भी 
तिविध भेद दिखाए हैं #। ये भेद इस बात को प्रकाशित करते 
हैं कि शान के आदशे के अनकूल ही कर्त्तव्य का आदर्श बनता है। 
उपयुक्त उदाहरणों से पाठकों को विद्ति हो गया होगा 
कि कक्तव्य-शास्त्र को तत्त्वज्ञान से निरपेक्ष नहीं कह सकते । 
कत्तव्य-शासत्र का विषय मल्नुष्य का आचार है। 
मनोविशान और कितु मलुष्य के आचार उसकी इच्छा खंक- 
कर्तैव्य-गाल का. ल्पादि मानसिक क्रियाओं के फल हैं। कर्तव्य 
संबंध।. शार्र आचारों को बाहर की ओर से नहीं 
देखता, वरन भीतर की ओर से देख कर 
क्रियाओं की प्रेरक भानसिक प्रवृुक्तियों की ओर भी ध्यान 
देता है। मनोविशान इन मानसिक प्रवुक्तियों पर विशेष रूप 
से विचार करता है। यही कक्तेव्य-शासत्र और मनोविज्ञान 
का संबंध है। कितु करत्तव्य-शास््र और मनोविज्ञान की दृष्टि 
में भेद है। मनोविशान केवल यही बतलाता है कि इच्छा 
और संकल्प क्या है और इनका पारस्परिक संबंध क्या है? 
यहाँ मनोचिश्ञान का कार्य पूरा हो जाता है। कत्तेव्य-शास्तर 
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इसके आगे इनके विषय में अच्छे बुरे का प्रश्ष उठाता है। 
तके-शास्त्र, सौंदर्य-विज्ञान ( &८७/४८४४८७) और कत्तंव्य- 
शास्त्र तीनों ही मनोविज्ञान से संबंध रखते हैं, कितु ये तीनों 
ही वर्तमान से असंतुष्ट रह कर एक आदर्श निश्चित करते हैं। 
विचार, भावना और संकल्प मन की तीन मुख्य शक्तियाँ मानी 
गई हैं। इन तीनो शक्तियाँ के विषय में एक आदर्श स्थिर करने 
के लिये एक एक शास्त्र का उद्य हुआ है। तक॑-शाख्र ([.,02१०) 
सत्यासत्य के विषय में घिचेचना करके विचार का आदश 
स्थित करता है । सोंद्य-विज्ञान ( 8८०5८४८(४०५ ) भावना 
विषयक आदर्श निश्चित कर्ता है। कर्सव्य-शासत्र भले और 
बुरे पर विवेचना करके संकल्प संबंधी आदर्श निश्चित करता 
है। ये तीनों शास्त्र मनोविज्ञान से संबंध रखते हैं। किंतु 
ये सब आदशे की ओर जाने के कारण ओऔचित्य विज्ञान (]९०१- 
78077€ 50९7८९) में शिने जाते हैं ओर मनोविज्ञान को शुद्ध 
विज्ञान ( ?०28०८ '50९7०८९ ) की संज्ञा मिलती है, क्योकि 
उसका कार्य शुद्ध वर्णन से है, वर्णन किए हुए पदार्थ की 
भलाई बुराई से नहीं। कत्तव्य-शासत्र संकल्प के विषय में मनो- 
विज्ञान से बढ़ जरूर जाता है, कितु उससे उदासीन नहीं हे। 
राजनीति ओर कत्तेव्य शाख््र दोनों ही मनुष्यों के पर- 
सुपर व्यवहारों से संबंध रखते है। प्राचीन ग्रथों में जहाँ पर 
दोनों ही विषयों का साथ साथ विचरण 
राजनीति और किया गया है, वहाँ यह संबंध ओर भी घनिष्ठ 
कत्तव्य शा. दिखाई पड़ता है। प्रेटो ( ?)80० ) मे अपने 
का संबंध... रिपब्लिक (२९०४०!९) नामक अंथ में दोनों 
ही विषयो का मेल कर दिया है। शअरस्तू ने 
कक्तेब्य-शारत्र ()२८०॥०78097 746008) को अपने राजनेतिक 
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विज्ञान में परिशिष्ट रूप से लिखा है। हमारे यहाँ भी किसी किसी 
अ्रंथ में ( जैसे, विदुर नीति ) धर्म ओर राजनीति को. मिला 
दिया है, और किसी ग्रंथ में (जैसे कणिक नीति) अलग रक्‍्खा 
'है। इसे अलग रखने का यह फल हुआ है कि कुछ लोगों ने 
दोनों शास्त्रों को एक दूसरे के प्रतिकूल ही मान रक्‍्खा हे। 
कुछ लोगों का ऐसा विश्वास हे कि राजनीति के अनुसार 
धोखा. देना, भूँठ बोलना निंद्य कम्मों की गणना में नहीं आते | 
राजनीति के गूढ तत्त्व पर विचार करने से यह बात भर्ली 
भाँति विदित हो जायगी कि राजनीति और कत्तेव्य-शास्त् 
में इतना विरोध नहीं। राजनीति का अंतिम लक्ष्य राज्य 
( जिसमें राजा और प्रजा दोनों ही आ जाते हैं ) की स्थिति 
और उत्तरोत्तर वृद्धि है। धर्म अर्थात्‌ कत्तव्य के नियमों के 
विरुद्ध चल कर यह लक्ष्य कदापि सिद्ध नहीं हो सकता। 
इसी लिये विदुर नीति में कहा है । 
धर्मंण राज्य विंदेत धर्मण परिपालयेत । 
धंममूलां श्रिये प्राप्प न जंहाति न हींयते ॥| 

अथ्थांत्‌ धर्म से राज्य प्राप्त करे और धर्म से ही उसकी 
पालना करे, क्योंकि धममसूला संपत्ति प्रांस होने पर न बेंह 
घटती है न नष्ट होती है। 
फिर क्या राजनीति ओर कत्तंव्य-शासत्र में कोई भेद 
नहीं ? अर्थ-शासत्र की भाँति राजनैतिक विज्ञान भी मनुष्य 
को केवल व्यक्ति रूप से देखता है। कत्तत्रय-शास्त्र भी मनुष्य 
को व्यक्ति रूप से देखता है, किंतु उसको कोरा व्यक्ति नहीं 
मानता । ' कत्तेव्य-शासत्र व्यक्ति को समंश्टि के संबंध में देखता 
हैं। इसी कारण करत्तव्य-शास्त्र की दष्टि विस्तृत मानी जाती 
है। अंथ-शांख और राजनैतिक विज्ञान का दँशटिःकोण संकु 
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चित है कितु इसका यह अभिप्राय नहीं कि ये दोनों शास्त्र 
कत्तंव्य-शास्ट्र के प्रतिकूल समझे जावें। जैसे समष्टि और 
व्यष्टि के हित में विशेष भेद नहीं, वैसे ही कक्तेव्य-शासत्र, जिस- 
का कि संबंध समष्टि से है, अर्थ-शासत्र और राजनेतिक विज्ञान 
जिनका व्यष्टि से विशेष संबंध हे, एक दूसरे के प्रतिकूल नहीं। 
अरथे-शाखत्र उपयोगिताबाद पर जाता है, कितु करत्तव्य-शास्त् 
डययोगिताबाद के प्रतिकूल नहीं, चरन्‌ उससे ऊँचा है। 
कत्तव्य शास्त्र का लक्ष्य डपयोगिताबाद से ऊँचा जाता है, 
इस कॉरेण वह उपयोगिताबाद के प्रतिकूल नहीं। कत्तव्य- 
शास्त्र और राजनेतिक विज्ञान का एक और बात में भेद 
किया जाता है। राजनैतिक विज्ञान और अर्थ-शासत्र मनुष्य 
की क्रियाओं के बाह्य परिणाम की ओर देखते हैं, आंतरिक 
भाव की ओर नहीं । यह भेद बहुत अंश तक ठीक है, कितु 
इससे इन दोनो शास्त्रों की कत्त व्य-शासत्र से प्रतिकूलता सिद्ध 
नहीं होती । यह दृष्टि का भेद हे। जिस कारये को राजनीति 
ओर अर्थ-शासत्र उसके बाहिरी परिणामों के आधार पर भला 
या बुरा कहते हैं, उसी काय को करत्तंव्य-शासत्र लक्ष्य, संकल्पादि 
कार्य के आंतरिक प्रेरकों की ओर ध्यान देकर भला या बुरा 
कहता है। कत्तेव्य-शास्त्र काये के बाहिरी परिणामों से बिल- 
कुल उदासीन नहीं, कितु वह बाहिर के साथ भीतर के भावों 
पर विशेष ध्यान देता हे । क्योंकि उसकी दृष्टि में जड़ को 
ही पुष्ट कारक जल से सींचना श्रेय है। यदि आंतरिक भाव 
अच्छा नहीं ओर बाहिर से काम अच्छा हो, तो वह काम 
अच्छा नहीं कहा जा सकता। मुँह में राम राम, पेट में कलाई 
के.काम। कोई ऊपरी दृष्टि से सदाच्ारी और भक्त कहा 
जाय, किंतु वास्तव में वह.ऐसा नहीं। कानून के. दबाव से 
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कोई जुआ न खेले, पर वह अपनी तबियत को नहीं बदल 
सकता । जहाँ कानून का दबाव उठा, फौरन ही ज्ञुआ खेलते 
में प्रचत्त हो जायगा ! फिर क्या राजनीति, अथे शासत्र और 
घरकारी आईन सब वृथा ही हैं ? नहीं। बाहर का भीतर पर 
थोड़ा बहुत अवश्य प्रभाव पड़ता है। बहुधा ऐसा भी होता 
है कि बाहरी रोक के कारण लोगों की रुचि बदल' जाती है। 
इसके सिवाय राजनीति, अर्थ-शाख्क्‍र और सरकारी आईन से 
एक और भी लाभ है, कि इनके द्वारा खमाज में सुख ओर. 
शांति की वह अवस्था स्थापित रहती है, जिसके द्वारा क्रत्तव्य- 
पग़लन में कठिनाई नहीं पड़ती । जिस समाज में चोरी और 
तूट मार हो, न कोई राजा हो ओर न कोई न्यायकर्ता, तो 
उस समाज में कर््तंव्य-पालन ही कठिन पड़ जाय ओर शायद 
कर्तव्याकृत्तव्य का भेद जाता रहे, 'जिसकी लाठी, तिसकी 
धेस! -करत्तव्य-शासत्र का मूल मंत्र बच जाय । राजनीति, अर्थ 
पास ओर राजकीय आईन ये सब कर्त्तव्य शोस्र के साधक है। 
इतिहास भी कक्तंव्य शास्त्र के सहायकों में से है। इति- 
शस द्वारा हम को मलुष्यों के भिन्न सिन्न प्रकार के हित और 
उनकी छचियों तथा प्रवृत्तियों का पता लग 

तिहास और कर्तव्य जाता है। कहीं पर हमको अच्छे और बुरे 
शास्त्र का संबंध । कार्यों के भल्ते बुरे परिणाम का भी परिज्ञान हो 
जाता है। इतिहास द्वार हमको विकाश का 

फुकाव मालूम पड़ जाता है ओर उसी झुकाच पर विचार कर के 
उलुष्य की क्रियाओं के अंतिम लक्ष्य का भी हम अनुमान कर 
हैले हैं। जो है उसके आधार पर यह भी निश्चित किया जाता 
है, कि क्या होना चाहिए ? इतिहास, 'मलुष्य की रवि ओर 
परवृक्तिय्रोँ केसी हैं ?? इसके आगे नहीं जाता। कत्तेब्य-शास्तर 
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इतिहास से प्राप्त की हुई सामझ्ी के आधार पर मनुष्य की 
रुचि केसी होनी चाहिए, इस प्रश्न के उत्तर देने का प्रयल 
करता है। कत्तंव्य-शासत्र वर्तमान से ऊँचा जाना चाहता है। 
इसी कारण कत्तंव्य-शास्त्र को अर्थे शास्त्र, राजनैतिक विज्ञान, 
इतिहास और भौतिक विज्ञान से पृथक्‌ माना है | 
यह बात सब ही लोग मानते है, कि मलुष्य के स्वभाव 
पर जल, वायु तथा अन्य बहिरावेशनों का बड़ा प्रभाव पड़ता 
है। मनुष्य यदि जड़ जगत के अधीन नहीं, 
नौतिक विज्ञान और तो उससे स्वतंत्र भी नहीं। भौतिक विज्ञान 
कर्तव्य-शाख॒ का इस जड़ संसार पर विवेचना करने के कारण 
संबंध।. कत्तेंव्य-शाख्त्र से एक दूर का संबंध रखता है! 
भोतिक विज्ञान जड़ संसार को मलुष्य के 
संबंध में नहीं देखता, वरन्‌ जड़ संसार को ही अपनी गवेषणा 
का अंतिम लद्य बना लेता है। इसलिये भोतिक विज्ञान और 
करत्तव्य-शासत्र का संबंध ओर भी दूर का हो जाता है। जीवन- 
शास्त्र ( 370029 ) न्रामक भौतिक चिज्ञान का अंग करत्तंब्य- 
शास्त्र से विशेष संबंध रखता है। कितु यह भी मजुष्य की 
आध्यात्मिक श्रेष्ठता की ओर ध्यान न दे कर उसकी पशु, पत्ती 
आर कीट पतंगो के साथं गणना करता है। इन बातों के 
अतिरिक्त प्राणि-शास्त्र तथा अन्य भोतिक विद्याएँ कत्तंव्य-शास्त्र 
से एक और भेद रखती है। वह यह है, कि सोतिक विज्ञान 
का कार्य केवल विवरण करने का है।. वह भले बुरे से संबंध 
'नहीं रखता है। भोतिंक विज्ञान केवल इतना ही बतलाता हे 
कि अमुक बात इस प्रंकार होती है, किंतु कत्तव्य-शास्त्र 'होती 
है ? से आगे ' होनी चाहिए ? की ओर जाना चाहता है। यह 
सर्क-शासत्र की भाँति ओचित्य-विशान ()ए०:79849८ 50९४८६) 
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की संज्ञा में आता है। मनोविज्ञान वर्णशनात्मक होने से भौतिक 
विज्ञान से समानता रखता है। शुद्ध और ओखचित्य-विज्ञान 
पर विचार करते हुए, इस बात पर अवश्य ध्यान रखना 
चाहिए, कि “ ऐसा होता है ! इसे बिना जाने “ ऐसा होना 
चाहिए! नहीं कहा जा सकता। जीवन-शासत्र की दृष्टि से 
मनुष्य अपने पूर्ण गोरव को ग्राप्त नहीं होता है। यद्यपि यह 
माना जायगा कि जीवन-शासत्र की कल्पनाओं के आधार पर 
कक्तेव्य-शास्त्र में बहुत उन्नति हुईं है, तथापि इन दोनों शास्त्रों 
की दृष्टि एक नहीं हो सकती। जीवन-शास्त्र के अन्नुसार 
भजुष्य प्रकृति का ही एक अंग है ओर जीवन संबंधी प्राक्ृ- 
तिक नियमों से बद्ध है, कितु कत्तेंव्य-शास्त्र के मत से वह, 
प्रकृति का अंग होता हुआ तथा उसके नियमों से बँधा हुआ 
भी प्रकृति से ऊँचा जाने का यत्न करता है। वह प्राकृतिक 
नियमों से बँधा हुआ है, किंतु बह उनको भली भाँति समझ 
कर, उनका लक्ष्य जान लेता है ओर डसके सिद्ध करने में 
स्व॒तंत्रतापूर्वक यत्न करता है। यही भोतिकविज्ञान और 
कत्तंव्य-शास्त्र का महत्त्व का भेद है । 

कत्तंव्य-शासत्र का अन्य शास्त्रों से संबंध बतलाने से पाठकों 
को विद्वित हो गया होगा कि इस शास्त्र के पढ़ने में अन्यान्य 
शांख्रों के जानने की कहाँ तक आवश्यकता है ओर यह शास्त्र, 
उनसे विरोध न करता हुआ, उनसे कितना आगे बढ़ता है। 





तीसरः अध्याय । 
क्लेव्याकत्तेव्य संबंधी निधोरणा का विषय | 


मलुष्य के आचार कत्तेव्य-शास्त्र के विषय हैं। इस काये- 
कारण रूपी शटंखला से बँधे हुए संसार में कोई वस्तु संबंध 
रहित नहीं है। मनुष्य के आचार भी णक 
मनुष्य की क्रियाओं के बड़े तारतम्य में स्थान पाते हैं। इनका उदय 
आंतरिक कारण। मलुष्य के आंतरिक भावा. में होता है और 
इनका प्रभाव दूर दूर तक जाता है। आचार 
रूपी वृत्त के मूलतंतु मनुष्य के मानसिक संस्थान में फैले 
हुए हैं और इसकी शाखाएँ और फल सारे समाज में फैल 
जाते हैं। आचार वा क्रिया को भला ओर बुरा डसके बाहरी 
परिणाम अथवा भीतरी कारणों को देख कर ही कह सकते 
हैं। किसी काम की 'भमलाई की विवेचना में कौनसी पद्धति 
उपयुक्त समभी जाय ? इस श्रश्न के उत्तर देने के पूर्व क्रिया 
के आंतरिक कारणों अथवा संचालकों के विषय में विचार 
कर लेना असंगत न होगा । 
यदि सूच्म दृष्टि से देखा जाय, तो हमारी क्रियाओ का 
सूल हमारे संचेदनों ( 7९८४८८७०८०४७ ) में मिलेगा । योग- 
बाशिष्ट में भी यही माना है -- 
# संवित्स्पंदों मनःस्पंद ऐंद्रियस्पंद एव च । 
एतानि पुरुषाथस्य रूपाण्येम्थः फरलोंदय: ॥ 
# प्रकरण २ अध्य!य ७ शअ्रर्थ-संवित्स्पंद + आत्मा में पुरुषार्थ और उसके साधन 
की इच्छा होना; मनःस्पंद - पुरुषार्थ साधन की इच्छा का यत्न मन में होना: ऐेंद्रिय- 
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यथा संबेदन चेतस्तत्तत्स्पंदमृच्छति । 
तथेब कायश्रकति तथेव फलभोक्तृता || प्र. १ स. ७ || 


सब से पहले हमारे मन में संवेदन प्राप्त होता है। उसके 
बाद इच्छा ओर इच्छा के बाद संकल्प। संकल्प क्रिया में 
परिणत हो जाते हैं । उदाहरणतः कोई खंदर पदा्थे 
हमारे सामने आया, उसका संवेदन हमारे मन में हुआ। 
संवेदन होते ही उसके प्राप्त करने की इच्छा हुईं। इस 
इच्छा के साथ निराशादि कई मानसिक विकार उठ खड़े' 
हुए । इन सब को जीत, कर पूर्व कामना ने अपने को 
बलवती सिद्ध कर- संकल्प का रूप धारण किया ओर फिर 
वही क्रिया हो गई। बस्तु-प्राप्ति उसका फल हो गया। उस 
क्रिया का फल यहीं तक नहीं रहता। वस्तु-प्राप्ति के साथही 
साथ, जो उस काये से दूसरों को खुख वा दुःख प्राप्त होता है, 
बह भी उस क्रिया के फल में ही शामिल है। कत्तंब्य-शास्र 
के लिये कामनाएँ अथवा वासनाएँ ही क्रियाओं का मूल 
कारण मानी गई हैं। महात्मा बुद्ध ने भी ऐसा माना है, और 
इसी से उन्होंने वासना-च्यय का उपदेश दिया है। वृहदारण्य- 
कोपनिषद्‌ में भी ऐसा कहा है कि  काममय एवार्य पुरुषः * 
अर्थात्‌ यह पुरुष कामना से बना हुआ है। आगे लिखा है-- 


यथा कामों मब॒ति ततकतुमबति यल्कतुभवाति तत्कम करते 
यत्कम करुत तदभिसंपद्मते---४-४-५, 
स्पंद « कम्मद्रियों की अंगों के संचालनाथ् प्रवृत्ति। ये पुरुषा्थ के रूप हैं ओर इन्ही मे फल 
| उदय होता है। साक्षी चेतन में जैसी विषय की स्फूर्त होतों है, मेसा ही मन होता 
है ओर मन के इच्छानुसार इंद्वियों की प्रद्ृत्ति होती है । इंद्वियों के स्पंद ( गति ) के 
अनुकूल शरीर की क्रिया होती हे और तदनुसार फल सिद्धि होती है | 
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मनुस्खति में भी कामना ओर संकल्प को ही सब क्रियाओं 
का सूल माना है। दूसरे अध्याय ( मनुसुद्ति ) में लिखा हैं, 
कि यह्‌ यद्धि कुरुते किलित्तत्तत्कामस्य चेष्टितम! अर्थात्‌ जो 
कुछ भी किया जाता है, वह काम अथवा इच्छा ही की चेश से 
होता है अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति के विचार को इच्छा? कहते 
हैं। मान लीजिए, कोई मनुष्य धनहीन है। उसे घन्र प्राप्त 
करने का विचार हुश्रा। वह कहता है, कि हमारे पास घन 
होता तो अच्छा होता। ऐसे विचार को अभिलाषा (५/50) 
कहते हैं। ज़ब यह विचार और भी परिणत हो जाता है और 
क्रियात्मक होने की चेष्टा करता है तब इसे कामना (0०347८) 
कहते हैं। कामना और स्वाभाविक-अवृत्तियों ( [7507० ) 
में थोड़ा भेद है। स्वाभाविक पवृत्तियाँ बिना विचार के ही 
क्रिया में परिणत हो जाती हैं, कितु कामनाएँ, चाहे उनका 
उदय विचार में न हो, बिना थोड़े बहुत विचार के संकरूप का 
रूप धारण कर क्रिया.में परिणत नहीं होतीं। किसी वस्तु 
की कामना करते ही बहुत सी मानसिक क्रियाएँ उपस्थित हो 
जायँगी | कभी कभी ऐसा भी होगा कि प्रतिदंदिनी कामनाएँ 
आ खड़ी हों। उस समय विचार का कार्ये आरंभ हो जायगा, 
विचार होते होते जो सब से बलवती इच्छा होगी, अर्थात जो 
इच्छा हमारे स्वभाव के अनुकूल होगी, वह अपनी प्रतिद्वंदिनी 
इच्छाओं पर विजय प्राप्त कर संकल्प ( ५/॥]] ) में परिणत 
हो जायंगी। केवल इतना ही नहीं, इच्छा के साथ थोड़ा बहुत 
खुख दृःख का भी उदय हो जाता है। इच्छा की पूर्ति में ज्ञो 
भावी खुख होता है, उसका विचार भी सुखदायक होता है। 
यह खुख भी इच्छा को क्रिया की ओर जाने में बड़ी उत्तेजना 
देता है। बहुत से लोगों ने इसी बात को देख कर यह कह दिया 
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है कि 'खुखार्था: सर्वेभूतानां मताः सर्वा३ प्रबुत्तयः? अर्थात्‌ सब 
प्राणियों की क्रियाएँ सुख के अर्थ होती हैं। इसी सिद्धांत को 
लेकर सुख-वादियों का एक स्वतंत्र मत खड़ां हो गया हे। 
इच्छा का उदय हो जाने पर उस खुख की प्राप्ति होती है, न कि 
उस सुख के कारण इच्छा का उदय । इच्छा का उदय वस्तु के 
न मिलने के विचार में होता है, न कि उसकी पूर्ति से उत्पन्न 
होनेवाले सुख में। भूखा मलुष्य भोजन की इच्छा करता है, 
न कि सुख की । विद्यार्थी विद्या की इच्छा करता है, न कि 
सुख की । धनलोलुप घन के लिये सब कायों में प्रवृत्त होता 
है, न कि सुख के लिये। यह बात सुख-बाद पर विवेचना 
'करते समय ओर भी स्पष्ट की जायगी । ' 
प्रत्येक कार्य किसी न किसी निमित्त वा हेतु से होता है। 
यही निमित्त, हेतु वा उदददश्य ( "(०४४४८ ) इच्छा का सच्चा 
संचालक होता है। जब भूख लगती है 

हमारी नैतिक निर्धारण का और भोजन नहीं मिलता है, तब भूख 
विषय मय वा आंतरिक की ल्व्वत्ति के अथे भोजन की इच्छा 
है, मसल बाहरी. दीती की है। क्षुधा की निवृत्ति का जो 
लगा विचार है, वही भोजनेच्छा का संचालक 

कहा जा सकता है, न कि निवृत्ति-जन्य 

सुख ! निमित्त के ही भले या बुरे होने से इच्छा वा संकल्प को 
भला बुरा कहते हैं। क्रिया के सूल कारणों पर संक्षेपतः 
विचार हो चुका । अब इस बात पर प्रक्ष उठाया जा सकता 
है, कि हमारी कर्त्तव्याकत्तेव्य-निधारणा का विषय आचारों 
का बांहरी परिणाम है अथवा आंतरिक कारण ? यूरोप के 
नौति-विशारद्‌ पंडितों में एक सम्प्रदाय ऐसा है, जो कार्य के 
'औहरी परिणाम पर ही उसका धार्मिक मूल निर्धारित कंरता 
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हैं। इस संप्रदाय के लोग सुख-प्राप्ति को सब क्रियाओं का 
अंतिम लक्ष्य मानते हैं। वे कहते हैं, कि.जिस काम से अधि- 
कांश लोगों को अधिक सुख पहुँचे वही श्रेय है, कर्त्ता का 
मानसिक भाव चाहे जो कुछ हो, उससे मतलब नहीं । बाहरी 
परिणाम अच्छा होना चाहिए। वे लोग बाहरी परिणाम से 
ही आंतरिक भावों की शुद्धता का अनुमान कर लेते हैं। बे 
सरकारी न्यायालयों की भाँति बाहरी परिणाम ही को देखते हैं। 
न्यायालयों में तो कभी कभी बड़े मुकद्दमों में कर्त्ता- के आँत- 
रिक भावों. पर विचार हो जाता है, किंतु ये लोग इन भावों 
पर इतना भी ध्यान नहीं देते | इन लोगो के मत में, कार्य 
चाहे जितनी शुभ कामनाओ के साथ किया जाय, यदि उसका 
परिणाम बुरा है, तो वह कारये बुरा ही है ओर यदि कोई कार्य 
बुरे उद्देश्य से किया जाय, किंतु यदि उसका फल किसी 
प्रकार से अधिकांश लोगों को लाभ-दायक हो जाबे तो उसे 
अच्छा ही कहेंगे । यदि कोई ४०००) रु० समाज के लाभ के 
लिये खर्च कर डाले, तो उस मनुष्य का कार्य, अच्छा समका 
जायगा । चाहे उसने यह रुपया केवल इस अर्थ व्यय किया हो 
कि डससे लोगों में उसकी वाह वाह हो जाय ओर उसके कारण 
लोग उसके किसी कोंखिल में चुने जाने में बाधा न डाले ! 
जिस प्रकार श्रीमक्लगवदुगीता में दान को सात्विक, राज़स', 
तामस भेदों में विभक्त किया है वैसा भेद सुखबादियों के मत 
में नहीं .है। ये लोग दान देनेवाले के आंतरिक भाव की 
ओर ध्यान न देकर केवल इसी बात को सोचते हैं कि अमुक 
दान से लोगों को कितना छुख पहुँचा । इन लोगों के हिसाब 
से बाइबिल में वर्णित विधवा का दान बहुत ही थोड़ा धार्मिक 
सूल्य रखेगा ! महासारत के अश्वमेध पर्व मे लिखी हुई 
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नकुल की कथा, जिसका भाव यो है, कि युश्रिषप्ठिर के राजसूय 
यज्ञ को, जिसमें सहसर्नो मनुष्यों का द्रिद्र दूर किया गया 
थे, एक नेवले ने एक ब्राह्मण के सत्तू दान की ज्छाघा करते 
हुए कुछ भी न समझा था, इन लोगों की दष्टि में तुच्छ जँचती 
होगी 4 ये लोक कक्तेब्य में भी प्रत्यक्ष वाद को लगाते हुए 
पूवाख्यान के नकुल की बुद्धि की सराहना न करंगे । 
हमारे देश में किसी कारयये का धार्मिक मूल्य निश्चित करने 

में मनुष्य की बुद्धि और उसके तात्कालिक मानसिक भावों 
पर विशेष रूप से विचार किया जाता है। गीता में श्रीकृष्ण 
ने दान के त्रिगुणात्मक भेद कर दिए है। साधारण श्रेणी के 
लेखकी ने भी इस बात को माना है कि बाहिरी परिणाम से 
कुछ प्रयोजन नहीं, आंतरिक भावों के आधार पर ही फिसी 
कार्य को भला या बुरा कह सकते हैं । नीति में कहा है। 

मनसेव कृत॑ पाप न शरीरकृत कृत॑। 

येनेवाल्गिता कांता तेनेबवालिंगता सुता ॥ 


अर्थात्‌ पाप मन से ही किया जाता है, न कि शरीर से,। 
क्योंकि जिस शरीर से स्री का आलिगन किया जाता है, उसी 
से पुत्री का भी, कितु दोनों कार्यों ( आलिगनों ) के मूल 
कारण अर्थात्‌ आंतरिक भाव एक, से नहीं। मन की श्रेष्ठता 
बौद्ध धर्म में भी मानी गई है। धम्म पद में लिखा है-- 
मनो पुंव्वज्ञमा धम्मा मनो सेछ्ा मनो सया । 
मनसा च पदुढेन भासति वा करोति वा।॥ 
ततो न छुःखनमन्वति चक्कनु बहतों पद। 
अर्थात्‌ , मन पहले जाता है, अ्र्धात्‌ उसका व्यापार प्रथम 
है, उसके बाद धर्म अधर्म का आचरण होता है। इसलिये 
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मन ही मुख्य ओर श्रेष्ठ हे। सब धर्मों को मनोमय ही सम- 
भूना चाहिए। कर्त्ता का मन जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट होता है 
उसी प्रकार उसके वचन और कम भी भले या बुरे होते हैं, तथा 
उसी प्रकार उसे उन कमों के फल में सुख या दुःख मिलता है। 
सर्वत्र मन को ही बंधन ओर मोक्ष का कारण माना है । “मन्त 
एव भजुष्याणां कारणं वंधमोक्षयोः”। भाषा में भी कहा है, 
कि मन चंगा तो कठोती में गंगा।! मन ही को सब क्रियाओं 
का मूलाधार माना है । उसकी ही शुद्धता पर क्रिया की शुद्धता 
मानी गई है। बीज अच्छा होगा, तो वृच्त और फल दोनों ही 
अच्छे होगे। इसीलिये कुंती ने थुधिष्ठिर को केवल यही 
आशीर्वादात्मक उपदेश दिया है कि * मनस्ते महदस्तु । 

यदि कोई मलुष्य किसी भिखारी को एक पैसा देना 
चाहता है और धोखे में अठन्नी दे देवे तो उसको एक पैसे 
का ही पुएय होगा, चाहे भिखारी को आठ आने पाने का सुख 
हुआ हो ! करिक ओर कृष्ण दोनो ने ही युद्ध का उपदेश दिया, 
किंतु दोनों के आंतरिक भाव पृथक्‌ पृथक्‌ थे। इसी कारण 
एक को बुरा कहते हैं ओर दूसरे को अच्छा। अच्छा और 
बुरा भाव पर ही' निर्भर है। इन बातों से यहन समभना 
चाहिए, कि बाहिरी परिणाम के लिये कत्तेब्य-शांखर सदा 
उदासीन ही रहता है। यदि कोई मनुष्य सदा अपनी शुभ काम- 
नाओ को किसी कमज़ोरी के कारण, सफल करंने में असमर्थ 
रहता हो, तो उसकी शुभ कामनाएँ सराहनीय नहीं समझी 
जा सकतीं। उसकी असफलता नेतिक निर्धारणा का विषय 
बन जायगी। हमारे यहां शास्त्रों में यही माना गया हे कि 
जो बात मन में हो, वह वाणी में आवे और जो वाणी में' हो 
वह कमे में आवे । इसी लिये किसी काम को पूरा तब ही 
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कहते हैं, जब वह मनसा, वाचा कर्मेणा किया जाय | एक अंय 
की भी कमी रहने से काम पूरा न समझा जायगा। 
यह बात तो सिद्ध हो चुकी कि मन ही सब कामों का 
आधार है। अब यह प्रश्न बाकी रहा कि मानसिक व्यापारों 
से कौन व्यापार विशेष कर नेतिक निर्धा- 
पूरा मनुष्य हमारी नेतिक रखा का विषय होता हे? अर्थात्‌ हम अपनी 
निधोरणा का विषय इच्छा वा संकल्प वाविचार अथवा स्वभाव 
बनता है।.. इनमें से किसे उत्तरदायी ठहराव ? इस 
बात का उत्तर देना कतेव्यःशास्त्र के लिये 
एक कठिन समस्या है। हम को यह मानना पड़ेगा कि किसी 
न किसी में ये सब ही मानसिक व्यवहार हमारे कतेव्याकर्तव्य 
खंबंधी निर्धारणा के विषय बन जाते हैं। इन मानसिक व्यापारों 
का पारस्परिक संबंध बतला देने पर यह बात और भी स्पष्ट 
हो जायगी । 
साधारण रीति से मनुष्य के आचार कतेव्याकतेंव्य संबंधी 
निर्धारणा के विषय हैं। कितु आचारों का मूल कामना में 
है। इस लिये कामना को भी नैतिक निर्धारणा का विषय 
कहना होगा । कामनाओ पर जो विचार किया जाता है, उस 
के द्वारा यह निश्चित किया जाता है कि कौन सी कामना के 
'पूण होने की चेष्ठा वा प्रयथल होना चाहिए। इस निश्चय के 
साथ संकल्प का उदय होता है। इस लिये विचार और 
संकल्प दोनों ही आचार के साथ नेतिक निर्धारणा का विषय 
बन जाते हैं। कामना, संकल्प और विचार सब ही स्वभाव 
के अमुकूल होते हैं। स्वभाव और संकल्प दोनों ही एक दूसरे 
के आश्रित हैं। जैसा स्वभाव होता है, वैसे ही इच्छा और 
संकल्प होते हैं। ओर जैसा संकल्प होता है, वैसा ही स्वभाव 
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बनता चला जाता है | सलुष्य का स्वभाव, जो कि पिछली 
कामनाओं और संकल्पों का संचित -संस्कार है, अगली - 
कामनाओं और संकल्पो का कारण होता है। ये नए संकल्प 
पुराने स्वभाव को दृढ़ बनाते जाते हैं और कमी कभी वे स्वभाव 
को थोड़ा बहुत बदल भी देते हैं। जैसे जैसे स्वभाव दढ़ होता 
जाता है, वैसे ही मलुष्य के संकल्प उत्तरोत्तर स्वभावानुकूल 
होते जाते हैं ओर मलुष्य की खतंत्रता भी कम होती है, कितु 
मलुष्य स्वभाव के बनाने में खतंत्र है और खभाव बन जाने पर 
परतंत्र हो जाता है |# यह परतंत्रता खतंत्र रीति से ही 
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जेसे जसे-किसी मनुष्य का स्वभाव दृढ़ बनत'जाता है वेसे हीं उस विषय में उसकी 
स्वतंत्रता घटती जाती है। कार्य के स्वाभाविक हो जासे पर मनुष्य का उत्तरदायित्व 
ह . घट नहीं जाता क्योंकि मनुष्य अपना स्वभाव" स्वतंत्रतापूर्वक बनाता 
# मनुष्यकी हैं। मनुष्य यदि अपने स्वाभाविक कार्य्यों के लिये उत्तरदायीं नहीं 
स्वतंत्रता पर किंतु वह अपना स्वभाव बनाने के लिये अवश्य जिम्मेदार हे। इसके 
विचार अतिरिक्त एक और भी बात विचारने योग्य है । किसी द्ार्य्य के 
। *. स्वाभाविक वन जाने के कारण उस विषय में मनुष्य की स्वतंत्रता बिल- 
कुल जाती नहीं रहतो । मनुष्य अपने स्वाभाविक कांय्यों को रोक सकता है१ यह 
काय्य कठिन अवश्य हे किंतु असाध्य नहीं। दृढ़ संकल्प द्वारा हम अपने स्वभाव के 
प्रतिकूल कार्य्य भी कर सकते हैं । 
मनुष्य की स्वतत्नता का प्रश्न हमारे देश सें, आवागमन -के सिद्धांत के प्रचलित होने 
के कारण ओर भी जटिल बन जाता है। इस जन्म के बने हुए स्वभाव से पूर्व जन्म 
के संस्कार और भी इढ़ माने गए हैं। बहुत से लोगों ने पूर्व जन्म के संस्कारों का वल 
इलला बढ़ा दिया हे कि वततमान जन्म में मनुष्य की स्वतंत्रत! का ग्लिकूल ही नाश कर 
दिया है। हम यह अवश्य मानते हैं कि पूर्व जन्म कृत कर्मो के संस्कार इस जन्म में 
ग्राप्त होते हें और वे इस जन्म के कमों पर प्रभाव डालते हैं किंतु वह मनुष्य की स्वर्तं- 
त्रता का समूल नाश नहीं कर देते। यढ़ि ऐसा होता तो बुरे आदमी के , उद्धार का 
संभावना भी समूल नष्ट हो जाती ओर णएक्र बार गते में पड़ कर चिर काल तक उसी 
अवस्था में पड़ा रहना पड़ता । बड़ी कष्ट कल्पना के साथ मी हम ऐसी बात में विश्वास 
नहीं कर सकते । हमको यह न भूलना चाहिए कि संसार में पुरुषार्थ भो कोई पदार्थ 
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है। पुरुषाथ द्वारा पूरवजरन्माजत संस्कार धोष्ठ जा सकते हैं और उनके स्थान में उत्तमो- 
त्तम नवीन संस्कार जमाए जा सकते हैं। इस बात को योगवाशिष्ठ के दूसरे प्रकरण 
में बहुत उत्तमता के साथ बतलाया है-- 
दो हुडाबिव युद्ध्येते पुरुषा्थों समासमो । 
प्राकृतश्वे हिकश्चेव शाम्यत्यत्राषल्पवीर्य्यवान ।! 
दोष: शम्यत्यसंदेहं प्राकनोबतनेगंण: । 
दृष्टांतोष्च्र छ्स्तनस्य दोषस्यायगुण: क्ञयः ॥ 
ऊपर के श्लोकों मे कहा है कि पूवे जन्म और इस जन्म के पुरुषार्थ दो मेंढों की 
भाँति लड़ते है। जो अधिक बलवानू होता है वह दूसरे को शांत कर ढेता है। जिस 
प्रकार कल की बदपरहेजी से उत्पन्न हुए अजीर्णादि दोष आज की सेवन की हुई ओषधियों 
और नियमित भोजन से पच जाते है उसी प्रकार पिछले संस्कार अगले पुरुपार्थ से शांत 
हो जाते है । यदि मनुष्य की स्वतंत्रता न मानी जाय तो सारे शास्त्र निष्फल हो जावेंगे। 
यदि मनुभ्य परतंत्र है तो वह अपने कर्मो के लिये उत्तरदायी नहीं। सारे शासत्र और 
भर्म के मत्रतक लोग मनुष्य की स्वतंत्रता रूपी भित्ति पर ही उपदेशों के भव्य भवन 
निर्माण करते है । जो स्वतंत्र नहीं उसको काय्योंकार्य्य का उपदेश दृथा है। उसके 
लिये तो सब ही कर्म कतंव्य की श्रेणी में आ जावेंग ओर अच्छे बुरे का भेद न रहेगा । 
इस युक्ति का योगवाशिष्ठ मे इस प्रकार दिया है -- 
किव। शास्रोपदेशेन मूकोपयं पुरुष: किल । 
संचार्यने तु द बेन कि कस्येहोपदिश्यते ॥ 
अथथ---जब मनुष्य मूक और अकर्ता है तब शास्त्र के उपदेश हा से क्या; जब देव ह। 
सब को चलाता है तब कौन किसको उपदेश ठे सकता हे । उपदेश करनेवाले ही को 
उपदेश देने का क्या अधिकार ? और उपदेश से ही क्या लाभ जब कर्ता अन्यथा करने के 
लिये असमर्थ है , अमेरिका के प्रसिद्ध तत््ववेत्ता विलियम जेम्स ने डिलेमा आफ डिद्र- 
मिनिज्म ( 0)009 0० एिवएफारशां5मा ) नामक एक लेख मे इसी प्रकार को 
पक्क युक्ति बड़े विस्तार में दी है । 
मनुष्य की स्वतंत्रता को मानना कत्तंव्य-शाख्र के लिये परमावश्यक हैं। केबल 
इतना ही नहीं, स्वतंन्नता के माने बिना मनुष्य के उद्धार की कोई संभावना नहां। 
गीता में श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने कहा है--- 
“ उद्धरेदात्मनात्मान नात्मानमवसादयेत्‌ ” ॥ 
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नैतिक निर्धारणा का विषय बन जाते है। मनुष्य के आचार 
स्वभाव के ही बाहिरी रूप हैं। इसलिये चरित्र भी नेतिक 
निर्जारणा का विषय बन जाता है। मनुष्य का उद्देश्य भी जो 
कि सब कार्यों का हेतु वा संचालक है नेतिक निर्धारणा का 
विषय है| इन सब मानसिक व्यापारों द्वारा मजुष्य का स्वभाव 
अथवा यो कहिए, उसकी आत्मा का व्यंजन होता रहता है। 
इसलिये हम इन व्यापारों को भला या बुरा कहते समय पूरे 
मलुष्य ही को भला बुरा कहते हैं। मनुष्य को अच्छा बनने के 
लिये अपने भाव ओर संकल्प सब ही शुद्ध रखने चाहिएँ। 
इस संबंध में निम्नोज्नलखित ऋग्वेदांतगंत आशीरवेचनात्मक 
अंतिम मंत्र ध्यान देने योग्य है। 


# समानी वा आकृति; समाना हछुदयानि वः 
समानसस्तु वो मनो यथा वः सुसहासति | 





# अर्थ--हमारा हृदय, सन, भाव और संकल्प सब समान अथच शुद्ध हों जिससे 
कार्य-साफल्य में बाधा न पड़े । ह 


चोथा अध्याय । 


कत्तव्याकत्तेव्य का निर्णायक | 


पहले अध्याय में कहा जा चुका है कि प्रत्येक मनुष्य को 
जीवन में ऐसे अवसर आते हैं, कि जब वह कर्त्तव्याकत्तव्य के 
विषय में संदेह को प्राप्त हो, अंधे की भांति 

इमारे पथप्द्शक । किसी पथप्रदशेक का आश्रय लेता फिरता है । 
गहना कमंणो गतिः ।? हमारा क्‍या कर्तव्य है 

इस प्रश्न का उत्तर देना बड़ा ही कठिन है। प्रत्येक मनुष्य को अपनी 
अपनी अवस्था के अनुकूल निराली निराली कत्तंव्य-विषयक 
कठिनाइयां उपस्थित हो जाती हैं। यदि सेनिक गण “अहिसा 
परमों धर्मः” पर चलें तो धर्मोपदेशकों को संसार में रहने के 
लिये स्थान न मिले ! यदि डाक्टर लोग सदा सत्य ही बोला 
कर, तो वे न केवल अपने रोजगार से हाथ धो बेठ, वरन्‌ 
बहुत सी हालतों में मनुष्य-हत्या-जन्य पाप के भागी बन जाचे ! 
असंतुष्टा द्विजा नष्टा संतुशत्र महीश्चुजः,” जो बात संन्‍्यासी 
के लिये अम्गुत तुल्य हैं, वही बात राजा को विष है। 
सच बोल और हिसा मत कर”, यह सर्वेमान्य आचार संबंधी 
नियम बहुत से अवसरों पर काम नहीं देता | फिर यह प्रश् 
ठता है कि ऐसे अवसरों पर हम किसे अपना पथ-प्रदर्शक 
मान ? इसके उत्तर में कोई कोई तो यह कहेंगे कि हमारे प्र॑थही 
हमारे कत्तंव्यांकत्तेव्य के निर्णायक: हैं। जहां कत्तेव्य के विषय 
में शंका हुई, तुरंत धर्मअंथों को खोला और शंका का संतोष- 
जनक उत्तर मिल गयोां। औरं यदि शंका संहंज भें निवारण 
न हो सके और यदि शास्त्र भी दो प्रतिकूल धर्मी का प्रतिपादन 
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कर, तो किसी धर्मांधिकारी के पास जाकर उस विषय में 
उसकी व्यवस्था ले ले । यदि यह भी न हो सके तो “महाजनो 
येन गत* स पंथा» ( जिस रास्ते से बड़े आदमी गए हों, 
वही श्रेय मार्ग मानना चाहिए ) वाले नियम को मान लें । 
कोई लोग ऐसे हैं, जो इन बाहरी निर्णायकों को न मान कर 
अपने में ही एक प्रकार की छुटठीं ज्ञानेद्रिय, 'सद्सह्धिविेकवती 
बुद्धि ( प्रशा ) (0०॥४०८॥०८) नाम की मानते है। जब कर्तव्य 
के विषय में शंका हुई, तब इस विशेष इंद्विय के द्वारा देखने 
से मालूम हो जाता हे कि कौन काम भला है और कौन धुरा 
बहुत से लोग इस सदसदूविवेकवती बुद्धि के निणयों को 
इश्वर-कृत निर्णय मानते हैं। वे लोग कहते है. कि स्वयं ईश्वर 
ही हमारी अंतरात्मा द्वारा बोलता है। इस विशेषइंद्रिय में एक 
ओर विशेषता है, कि यह आंतरिक न्यायाधीश है और एक विशेष 
प्रकार की मानसिक पीड़ा देकर जल्लाद का भी काम करती है। 
बहुत से लोग इस आंतरिक निर्णायक से अंसतुष्ट हो 
पक ऐसा नियम ढढ़ते हैं, जो प्रत्येक स्थिति में लागू हो 
सके, वह नियम चाहे स्वतंत्र हो वा परतंत्र कितु उसको 
बुद्धि ग्रहण कर सके। वही नियम हमारी क्रियाओं का अंतिम 
लद्दय ओर करतंव्याकतंब्य का अंतिम निर्णायक माना जायगा। 
अब,.इन तीनों प्रकार के निर्णायकों पर विशेष रूप से 
विचार किया जायगा। प्रय्येक देश के कतंव्याकतंव्य संबंधी 
विचारों का ज्ञान श्रम॑ग्रंथों से ही हुआ है। 

धर्मंथ।. आचीन काल में राजकीय आईन भी घर्मपग्रंथी 

«के ही आधार पर बनाए जाते थे। धर्म ही 

मलुष्य के ऐहिक एवं पारलोकिक हित का साधन गिना जाता 
था। यदि धर्म न होता, तो .स्वार्थ की सीमा न रहती । धर्म 
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'कौ इलनी महिमा गाते हुए भी यह अवश्य कहना पड़ता हैं, 
कि धर्म को भी जरा प्राप्त हो जाती हे ! काल के बीतने पर, 
लोग धर्म का असली तत्त्व भूल कर गोण बातों को ही मुख्य 
मानने लगते है। इसका यह फल होता है कि घ्म के नाम पर 
बड़े बड़े अत्याचार होने लगते हैं। रीति व्यवहार की बातों को 
प्रधानता दी जाती है। चोरी करनेवाला और हाथ न धोकर 
खाने वाला मलुष्य, दोनो एक ही द्शि से देखे जाते हैं। समय 
बीतने पर बहुत सी नई नई बातों का समावेश हो जाता हे | 
कभी कभी एक ही पंथ में प्रतिकूल धर्मों का प्रतिपादन किया 
जाने लगता है तब उनकी एकवाक्यता करने को और नए 
अंथ रचे जाते हैं। जब एक देश के निवासियों पर अन्य 
धघर्मावलंबियों का राजनैतिक सम्पर्क होता है, तब एक ही देश 
में दो या तीन प्रतिद्ंदी धर्मों के होने के कारण यह शंका होने 
लगती है कि कौन सा धर्म सत्य है ? प्रत्येक मनुष्य को अपना 
घर्म पालन करने का वही।नेतिक अधिकार है, जो कि दूसरे 
को है ओर जब दो आदमियों के माने हुए धर्म परस्पर विरोधी 
हो, तब उन दोनों में कौन सा ठीक मार्ग है, इस बात के लिये 
बुद्धि ही का आश्रय लेना पड़ता है । शास्त्र का यथार्थ आशय 
समभने के लिये भी बुद्धि का सहारा लेना पड़ता है+, धर्म की 
# आगतया गमया बुद्ध्या,बचनेन प्रशस्यते । 22% 

महाभारत शांतिपवं अध्याय १४८ 
इस श्लोकार्ध की टीका इस प्रकार दी गई है | आगतागमयया बुदुध्या श्र॒त्युपगृहीतेन 
तकेण सहित॑ यद्बचन तेन प्रशस्यते शास्त्र नान्‍्यतरेण । इसमें युक्तियुक्त शासत्र वचन ही 

अमाण माना जा सकता हे श्स बात को ओर भी स्पष्ट किया है । 

'.. शानमभध्यपदिश्यंहि यथा नास्ति तथववत्‌ । 
त॑ तथा छिन्नमूलेन सन्नोदयितुमहंसि ॥ 

इस श्लोक-के पूर्वांध की _नीलकंडी टीका में इस अकार व्याख्या दी है। किच 
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बातों का जब तक बुद्धि द्वारा युक्तिपूर्ण निर्यय न हो जाबे, तब 
तक उनमें से विश्वास उठ जाने का भय रहता है । बुद्धि द्वारा 
“शर्म में शका उपस्थित होती है और बुद्धि द्वारा ही विश्वास में 
दृढ़ता उत्पन्न होती है। धर्म का आचरण स्वतंत्रतापूवक 
होना चाहिए।- जो धार्मिक काये उनकी योग्यता में विश्वास 
रखे करकिण जाते हें, वें ही आत्मा को समुन्नत कर सकते है #। 
यह बात शास्त्रों को बुद्धि द्वारा मनक्न किए बिना प्राप्त नहीं 
हो सकती । आत्मा का पूण विकाश बिना स्वतंत्रता के नहीं 
हो सकता है | हमारा यह कहना नहीं, कि शास्त्र को तिलाँ- 
जलि दे दी जावे ! किंतु जो बात की जाय वह स्वतंत्रता- 
पूर्वक निश्चयात्मक बुद्धि से की ज्ञाय। जो काम बाहिरी द्बाच 
से होता है, चाहे वह दबाव धर्म का हो ओर चाहे राज्य का, 
आत्मा के पूर्ण विकाश का बाधक ही है, साधक नहीं । इसी 
लिये हमारे यहां सुूटति अंथों में श्रुति और स्खति प्रतिपादित 
धर्म मानते हुए भी कहा है, कि 'स्वस्यच प्रियमात्मनः? अथात्‌ 
जो अपनी आत्मा को प्रिय लगे, उसको भी घधर्मे का लक्षण 
माना है '।“अपनी आत्मा को प्रिय लगना” यह धर्म का अवश्य 
एक लक्षण है और प्रायः बहुत से संशयात्मक स्थानों पर काम 
भी देता है, कितु यदि कोई केवल 'स्वस्य च प्रियमात्मनः को 
ही धर्म का एक मात्र लक्षण मान ले, तो हम उससे बिना 
अपदिश्य दिशोम॑ध्ये स्थितं कोटिदस्पाशज्ञानं संशयरूप तद्था नास्ति तथेब व्यर्थमित्य- 
थं: । दोनों ओर भुकनेवाले संशयात्मक ज्ञान को व्यर्थ ही बतलाया है। 
# छांदोग्योपनिषद में लिखा है “ यदेव अद्धया चोपनिषदा जुहोति तदेव बोर्यवत्तर 
भवति ” अर्थात्‌ जो काम विश्वास तथा अविश्रांत पंग्श्रिम से किया जाता है वही सफल 


होता है । है 
+ बेदः स्मृति: सदाचारः स्वस्थ च प्रियमात्मन: । 


एतचंतुरविध॑ प्राह: साक्षाद्धमस्य लक्षणम्‌ ॥| मनु अध्याय २ श्लोक १२ 
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इतमा पूछे कि वह आत्मा का क्‍या अर्थ लगाता है, उस से 
सहमत होने के लिये तेयार नहीं । 
वहुत से लोगों ने विशेषतः यूरोप के सहज ज्ञानवादियों 
ने आत्मा की एक विशेष शक्ति को ही पूर्णात्मा की 
संतुष्ति वा असंतुष्टि को बता देने का अधि- 
सदसद्विवेक वुद्ध कार दे रक्खा है। वे इस शक्ति को सदसद्‌ 
विवेकवती बुद्धि ( ०075०।९7८९ ) कहतें हें। 
फारसी में इस को 'जमीर” कहते हैं। प्रेरणाओ को लोग ईश्वर 
ही की प्रेरणाएं मानते हैं। जब लोग किसी काम को करते 
हुए कहते हैं, कि इसके करने में हमारा दिल गवाही नहीं 
देता है अथवा हमको स्वयं ही लज्जा आती है, तब उनके कहने ' 
का यही अभिपग्राय होता है कि उनकी सदसदुविवेकवती 
बुद्धि उस काम को अच्छा नहीं समभती | महाभारत में कहा 
भी है, कि अपजत्रपेत्‌ वा येन न तत्तकुर्यांत्‌ कश्चवन! अथथांत , 
जिससे लज्जा आवे, वह काम कभी नहीं करना चाहिए। 
बहुत से लोग केवल समाज की निंदा स्तुति को ही धर्माधर्म 
का एक मात्र निर्णायक बना लेते हैं। सहज-जशानवादी उसी 
भाव को अपनी आत्मा में लगाकर आत्म-तुश्ि ही को धर्म 
का मुख्य लक्षण मान लेते हैं। साधारण रीति से देखने से 
यह मत सर्वमान्य सा अतीत होता है, कितु विचार करने 
पर इस से बड़ी बड़ी आपत्ति उपस्थित हो जाती है। 
' ,सब से पहले तो यह विचारणीय है कि सदस॒दुविवेक- 
परे बुद्ध को चेती बुद्धि कोई एक प्थक्‌ बुद्धि नहीं मानी 
निर्णायक मानने में जा सकती । कया कत्तेब्य के विषय में चिचार 
बाधाएं . करनेवाली बुद्धि सम्पक्ति शास्त्र अथवा 
राजनीति संबंधी बिषय में विचार करनेवाली बुद्धि (से 


[ &छई । 


पृथक है? आज कल का मनोविज्ञान ( ?४५०४००४४ ) 
कबूतर खाने के समान बुद्धि के विभाग नहीं मानता । बहुत 
से लोगों को ऐसा अभ्यास चढ़ा होता है, कि 'सवाल 
को देखते ही उसका जवाब बता देते है, तो क्या हम इस 
कारण से गणित बुद्धि मान ले ? बड़े बड़े राजनैतिक नेताओं 
का ऐसा अभ्यास होता है कि वे सहज ही बता देते हे कि 
अमुक स्थिति में अम्क कार्य करना पड़ेगा, तो क्‍्याइस 
कारण एक राजनैतिक बुद्धि भी पृथऋ्‌ मान ली जावे ? जैसे 
एक पृथक्‌ गणित बुद्धि मानना असंगत दिखाई पड़ता है 

उस्री प्रकार विचार करने पर कत्तेव्य के विषय में सदसद 
विवेकबती बुद्धि को भी मानना अयुक्त मालूम होता है। इस 
विषय में दूसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि सहज ज्ञान- - 
वबादियों का यह कहना है कि सदसखद्‌ का ज्ञान हम को जन्म 
से ही प्राप्त हे और सब लोगों को एकसा है। यह कहां तक 
अनुभवखिद्ध समझा जा सकता है ? यह बात तो प्रसिद्ध ही 
है कि 'भिन्न रुचिहि लोकः # !!? फिर यह देखने में आता ही है 
कि सब की सदसदूविवेकबती बुद्धि एक सी नहीं। जिन 
लोगों ने धर्म के नाम पर बड़े बड़े अत्याचार किए उनका 
दिल डन बातो के करने के लिये अवश्य गवाही देता था 

केवल इतना ही नहीं वे लोग उसको घर्म कहते थे। कया 
आज कल भी हमारी सदसदुविवेकवर्ती बुद्धि उन कार्यो को 
लछाध्य समभने में अपनी अनुकूलता प्रकट करेगी ? भारत- 
वासी एक पल्नी के होते हुए दूसरा विवाह करना इतना 
निद्य नहीं समझता, जितना कि योरोपवासी। गोशतखाने 
में कसाई को धर्माघर्म का जरा भी विचार नहीं होता । बहुत 


# भाग पार्ग सूरत प्रकृति अक्षर और विवेक । मिले मिलाये ना मिले ढंढहू शहर अनेक |, 
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से लोगों की जीवनी में ऐसा देखा गया है, कि जिस बात से 
वे पहले घणा करते थे, वही बात पीछे बड़े चाच से करने 
लगे! पुराने यूनान में कमजोर बच्चों का मार डालना राज्य 
का धर्म समझा जाता था, कया उसका अब हम निदनीय 
न कहेंगे ? इन बातों को देखते हुए सहज-क्ान-बाद में शंका 
होने लगती है। बहुत से लोगो का इस विषय में यह कहना 
है कि आरंभिक सभ्यता में न कोई घर्म था न अधर्म, लोग 
पशुचत्‌ विचरते थे । 
जब उन्होंने देखा कि समाज की स्थिति बिना कुछ नियम 
बनाए नहीं रह सकती, तब उन्हे कत्तेब्याकर/व्य का विचार 
हुआ | सब लोग अपने अपने स्वार्थ की ओर 
सहज-शान-वाद और देख, तो उनका स्वार्थ भी नहीं सध सकता। 
पनुभव-बाद । इस लिये लोगों को अपना स्वार्थ कम करना 
पड़ा, ओर उनमें दया, उदारता आदि सद्भावों 
का उदय होता गया । जैसे जैसे काल बीतता गया, चसे ही 
समाज में ये विचार दृढ़ होते गए और परंपरा द्वारा लोगों 
के मानसिक संस्थान में स्थिर हो गए। फिर ये ही भाव 
स्वाभाविक समभे जाने लगे। यह दूसरा पक्त सहज-क्ञान- 
वाद से पूरी विपरीतता दिखाता है। यह प्रश्न केवल कर्तव्य 
के विषय में ही नहीं, वरन सब ही ज्ञान के विषय में हे। यह 
बड़ा झगड़ा है (ओर इस पुस्तक में नहीं उठाया जा सकता। 
केवल इतना कह देना पर्याप्त होगा कि इस विपरीत पक्त में 
सत्य का अंश तो बहुत है, कितु हम यह नहीं मान सकते कि 
धर्मांधर्म संबंधी विचारों को किसी सामाजिक अथवा व्यक्ति- 
गत आवश्यकता को देख कर लोगों ने कोई सभा करके 
बनायां हो । हमारा यह कहना है, कि कर्त्तव्याकत्तेब्य संबंधी 
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विचार आरंभिक काल में आज कल की भांति सुव्यवस्थित 
नहीं थे, तथापि उनका बीज मनुष्यों में अवश्य था। यह तो 
मानना ही पड़ेगा कि अपने से बाहिर जाना, अथवा विस्तार 
को प्राप्त होना आत्मा का गुण है | इस गुण से कत्तेज्याकर्स॑व्य 
संबंधी विचारों का उदय होता हे। यह गुण केवल धर्माधर्म 
का मूल नहीं, बरन्‌ सब ही मानवी क्रियाओं का है। कला- 
कौशल, विशान और तत््वज्ञान सब ही इस गुण के विकाश हैं। 
इन सब बातो में मलुष्य को प्रत्यक्ष वा वत्तमान से बाहिर 
जाना पड़ता है। आत्मा सर्वेव्यापक होने के कारण व्यक्ति परे 
संकुचित नहीं रह सकती, वह अवश्य विस्तार को प्राप्त हाना 
चाहती है। कला-कौशल, धर्म और विज्ञान सब ही वेदांत 
प्रतिपादित आत्मैक्य-वाद को पुष्ट करते हैं। 

आत्मा के अपने से बाहिर जाने में ही कक्तेव्य-शास्त्र का 
उदय है। यदि आत्मा में यह ग्रुण सहज न माना जाय, तो 
अपनी स्थिति और समाज की स्थिति का ही विचार लोगों में 
किस' प्रकार आया ? जहां समाज की अथवा व्यक्ति की 
वत्तमान से आगे स्थिति का विचार आया, वहां पहले से ही 
कत्तव्य शास्त्र का मूल सिद्धांत मरार्न लेना पड़ा । समाज की 
स्थिति के विचार में कत्तेव्याकत्तंव्य का उदय नहीं, वरन वह 
विचार इस बात को सूचित करता है कि कत्तेव्याकत्तेव्य 
संबंधी विचार के बीज मनुष्य जाति में आदि काल से वत्तमान 
थे। न तो सहज-ज्ञान-वादियों ही का यह कहना ठीक है कि 
धर्माधर्म संबंधी विचार मनुष्य में आदि काल से चले आए 
हैं ओर न विपरीत पक्ष वालों का यह कहना युक्ति संगत 
मालूम होता है कि कर्त्तव्याकत्तेव्य के विचारों का जन्म किसी 
एक काल के लोगों के आपस में सलाह करने के बाद हुआ है । 
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यह कहना सिद्ध ही नहीं हो सकता कि धघर्माधर्म के विचार 
अनुभवजन्य हैं। अनुभव में मजुष्य वत्तेमान से बाहिर नहीं 
जा सकते, और धर्म कला-कोशल तथा विज्ञान संबंधी शान 
में अवश्य वत्तेमान से बाहिर जाना पड़ता है। वैज्ञानिक 
नियम चत्तेमान के आधार पर बनाए जाते है, कितु थे चत्तेमान 
को अतीत कर भविष्य पर भी लागू होते हे। हम को बुरे 
ओर भले दोनों ही प्रकार के लोगो का अज्ञुभव होता है । 
मनुष्य की क्रियाएँ संकुचित हैं, किंतु उसके आदश विस्तृत 
हैं। केवल स्वार्थपूर्ण संकुचित क्रियाओं के आधार पर उद्ध 
आदशे नहीं बनाए जा सकते । हमारे आदश हमारी आत्मा 
के सहधर्मी हैं। धर्म ओर कत्तेव्य के आदृर्शों की जड़ आत्मा 
के गुणा में है। आत्मा सदा वत्तेमान को अतीत करके विस्तार 
और व्यापकता कीं ओर जाकर अपने विस्तार को सारे विश्व 
में देखने का यल्ल करती है । इसी यत्न से धर्म, तस्त्वज्ञान, 
विशान, काव्य ओर कलाओं का उदय होता है 
सदखदूविवेकवर्ती बुद्धि पर विवेचना करते हुए हम कर्ते- 
व्याकत्तेव्य विषयक ज्ञान के सुल कारण तक पहुँचे गए। 
इस विवेचना मे हम को इस बात का भी 
क्रियाओं,का एक मुख्य दिग्दशेंन हो गया फि हमारा कत्तव्याकत्तेच्य 
जत्त्य कर्तव्याकतव्य का निर्णय किस प्रकार का होगा । जब करत 
आकर पा व्याकत्तव्य संबंधी घिचारों का उदय आत्मा 
; * की विस्तृत होने की चेष्ठा में हे तब हमारा 
निर्णायक कोई बाहिरी शास्त्र का बताया हुआ नियम नहीं हो 
सकता । वह नियम आत्म-दत्त होने के कारण भजुष्य की 
स्वतंत्रता में बांधा न डाल सकेगा। जो धार्मिक नियम ज़बर- 
दस्ती पालन कराए ज़ाते हैं, वे मनुष्य की स्वतंत्नता के बाधक 
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होने के कारण समाज को यथोचित लास नहीं पहुँचा सकते 
है। हमारा नेतिक परिमाण न तो इतना बहिरी होना चाहिए 
जो हमारी स्वतंत्रता का बाधक हो जाय और न इतना आंतरिक 
ही जो प्रत्येक मलुष्य के लिये बदलता रहे और हर एक 
अपनी डेढ़ चावल की खिचड़ी पकाने लगे। यदि प्रत्येक 
मनुष्य के लिये नैतिक परिणाम अलग होगा, तो उसका 
उदय आत्मा के विकाश में न होगा, अत्युत वह उसके संकुचन 
को ओर भी दृढ़ बना देगा । सब लोगों की आत्माओं के लिये 
एक सा होने के कारण वह परिमाण आंतरिक रहते हुए भी 
बाह्य का काम देगा | जो परिमाण सब लोगों के लिये और 
सब स्थितियों के लिये एकसा हो, वह नतो इतना ऊँचा होगा, 
जिसको कोई कभी प्राप्तही न कर सके ओर न इतना नीचा 
ही, जिसके प्राप्त करने में कुछ कठिनाई ही न हो | ऐसा होने 
पर मनुष्य समाज मे सब प्रयत्नों का अंत हो जायगा । वह 
लक्ष्य ऐसा होगा, जो कि उत्तरोत्तर्र निकटवर्ती होता रहे। 
इन सब बातो के साथ यह मान ही लेना पड़ेगा, कि चह 
लक्ष्य एक ही होगा, क्योंकि यदि एक से अधिक होया, तो 
उसके भी निर्णायक की आवश्यकता पड़ेगी ओर सारा परिश्रम 
चुथा हो जायगा। अंततोगत्वा, यह कह देना परमावश्यक है, 
कि वह परिमाय हमारी आत्मा के लिये श्राह्य होगा और वह 
ग्राह्म तब ही बन सकता है, जब उससे हमारी आत्मा की किसी 
आवश्यकता की पूर्ति होती हो। संक्षेप में, हमारा नेतिक 
परिमाण किसी न किसी किसी प्रकार की आत्म-प्रतीति ही 
होगा। आत्म-प्रतीति अगले अध्यायों में स्पष्ट हो जायगी- 


२ व 

फाशाचडदबाए आऋूब्याय । 

सुसचाद ( #200 पाठ ) 

( साधारण ) 

हम गत अध्याय के अंत में बतला चुके हें कि हमारा 
निश्चेयस, परम पुरुषा्थे अथवा कत्तंव्य का अ्रंतिम' निर्णायक 
किसी न किसी प्रकार का आत्मसंभावन 
कर्तव्यराम््र मे सुखबाद अथवा आत्म-प्रतीति (86]6 ;९०४१४४४०४) 
का स्थान ।. होगा। अब प्रश्न यह है कि यह आत्म-संभा- 
वन किस में हो सकता है। मनोविज्ञान से 
जात होता है कि हमारी मानसिक वृत्तियां तीन प्रकार की हैं, 
पहली प्रवृत्ति को हम भावना शक्ति ( 7९८7४ ) कह गे, 
दूसरी को पज्ञा शक्ति ( 770८!2८४ ) और तीसरी को संकल्प 
शक्ति ( ५७] ) कहेंगे। ये प्रचृत्तियां कबूतर के खानों की 
भांति अलग अलग नहीं हैं। संकल्प शक्ति के साथ भावना और 
प्रशा लगरे हुई है। इसी प्रकार एक शक्ति के योग देने से 
दूसरी ओर शक्तियां भी काम करने लग जाती है कितु किसी 
समय कोई वृत्ति प्रधान होती है और किसी समय कोई ओर 
इसी कारण वृत्तियों के ये तीन भेद किए गए । कत्तंब्य-शास्त्र 
का विशेष संबंध संकल्प से है । संकल्प का अंतिम परिणाम 
क्रिया है। क्रिया ही किसी न किसी रूप में हमारी नेतिक 
निर्धारणा का विषय है। इस कारण संकल्प शक्ति को थोड़ी 
देर के लिये हम अपनी गणना से बाहिर करना चाहते हैं। 
हमारा आत्म-संभावन बाकी रही हुईं दो वृत्तियों के अर्थात्‌ 
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भावना और प्रज्ञा शक्ति की अजुकूलता में ही हो सकता है । 
प्रक्ष यह है कि सच्चा आत्म-संभावन किस की अजुकूलता में 
है? इसी प्रश्न के उत्तर देने में कई मत उठ खड़े हुए हैं। 
कोई कहते हैं कि सुखान्वेषण ही हमारा कर्तव्य है। इस मत के 
लोग भावना को प्रधानता देते हैं। ये लोग सुखबादी (7०१०४- 
75: ) कहलाते हैं। कोई लोग कहते हैं. कि खुख से हमको 
कोई अयोजन नहीं । जो कंत्तंव्य है उसको सुख दुख का लोभ 
छोड़ कर पालन करना,चाहिए | बहुत से लोग ऐसे भी हैं 
जो अपनी इच्छाओं के प्रतिकूल चलने को. ही परम पुरुषार्थ 
मानते हैं। ऐसे लोग बुद्धि अथवा भज्ञा को प्रधानता देते हैं । 
कुछ ऐसे भी लोग हैं जो भावना और प्रज्ञा दोनों का यथोचित 
आदर कर दोनों ही की तुष्टि में सच्चा आत्म-संसावन 
समभते हैं । 
इस अध्याय में तथा इसके आगे के दो अध्यायों में उन्हीं 
कल्पनाओं का विवरण किया जायगा जो सुख से संबंध रखती 
हैं। खुख से केवल लौकिक अथवा प्रेहिक सुख का अर्थ लेना 
चाहिए; बेसे तो जो लोग स्वर्गांदि सुख की प्राप्ति को अपना 
लक्ष्य बना कर सत्‌ कार्यों में प्रवृत्त होते हैं उन लोगों की भी 
गणना खुखवादियों में ही की जा सकती है। 
सुखवादियों के कई भेद हैं किंतु वे सब लोग एक स्वर 
से कहते हैं. कि “ सर्वेस्य सुखमीणप्सितम्‌ ” ( महाभारत शांति 
. पर्व, अ० १३६ ) अर्थात्‌ सुख की इच्छा सब ही 
: सुखवादियों के मूल. क़रते है। सुख की इच्छा स्वाभाविक है । फिर 
सिद्धांत। कत्तंव्याकत्तेव्य में क्या भेद रह जायगा? कया 
पंडित और क्या सूर्ख दोनों एक हो जायेंगे ? 
खुख तो दोनों ही चाहते हैं किंतु भेद इतना ही है कि एक के 
४ 
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कार्य अत्प खुखबाले होते हैं. और दूसरे के अधिक सुखवाले। ' 
अथवा यो कह लीजिए कि एक अपना ही झुख चाहता है 
और दूसरा समाज के अधिकांश जनों का अधिक खुख़ । बस 
एक विषयासक्त पुरुष ओर उपयोगिताबाद के प्रवर्तेक पंडित 
चर मिल ( |४१] ) में यही भेद है। अब इन भेदौं पर जरा 
विशेष रूप से विचार करना चाहिए। 

सुखबादियों के सब ही सम्प्रदाय “दुःखाडुद्धिजते सबेः 
सर्वेस्थ सखुखमीप्सितम” इसको मनोविज्ञान शास्त्र की पहली 
स्थयंसिद्धि मानते हैं, कितु कर्तव्य के विषय में उनका मत- 
भेद है। एक सम्प्रदाय के लोग यह कहते हैं कि हमको 
अपना ही सुख अभीष्ट है। “आप सुखी तो जग खुखी” । यह 
लोग अपना सुख प्रधान समभते हैं। “अच्चल खेश बादह 
दरवेश” । इन लोगों का अंतिम लक्ष्य तो व्यक्तिगत खुख है 
कितु यदि अपने सुख के साथ दूसरे का भी खुख संपादन हो 
साय तो इसको ये लोग' बुरा न कहेंगे। इस मत्त को हम 
व्यक्तिगत सुख-वाद अथवा संक्षेप से स्वार्थंचाद कहेगे। इस 
स्वार्थ-चाद में कई श्रेणियां हें । 

दूसरे संप्रदाय के लोग व्यक्ति के खुख की अपेक्ता समाज 
के सुख की चेष्टा करना अधिक श्रेय समभते हैं। ये लोग 
संसार में अधिक से अधिक खुख की मात्रा चाहते हैं। 
“अधिकांश लोगों का अधिक सुख” यही इस संप्रदायवालो 
का मूल मंत्र है। इसी को उपयोगितावाद (ए४६8४ ६77 877) 
कंहते हैं। विकाशवादियों ने भी इस सिद्धांत को अपने मत 
के अनुकूल एक नया रूप दे दिया है। 

स्वार्थवाद--श्स 'मत्ते के लोग' हमारे देश में चार्बाक के 
जाम' से अखिद्ध हैं, ओर प्रात्ीन यूनान में सिरेनिक्स 
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((५४८४४१८४ ) और पेपीक्यूरियंस ( 7एछटय76७४४8 ) इस 
मेते के माननेवाले हुए हैं। - 
: अआार्वाकों का कहना है कि जब तक जिश्नो खुख से'जिओ, 
भला बुरा कुछ नहीं, जो कुछ है इसी लोक में है; परलोक आदि 
'._- खब कल्पना मात्र हैं। उनके भत में कहा है 
चार्वाक। कि“यावज्ीवेत खुखं जीवेत्‌ ऋण रत्वा घ्तं पिवेता 
' भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन कुतः” अर्थात्‌ 
जब तक जिए सुख से जिए, ऋण करके (भी) घी पीना चाहिए 
(हमारे देश के स्वार्थंवादी भी बड़े सात्त्विक वृत्ति के लोग थे थे 
बिचारे धी पीकर ही संतुष्ट ह। जाते थे उन्होंने “घृतं पिचेत्‌”की 
वजाय पंश्चिमी देशों कें खार्थंवादियों की भांति “खुरं पिचेत? 
'नहीं लिखा ) देह भस्म हो जाने पर फिर लोटना कहां ? यदि 
इन लोगों से कहा जाय कि संसार में निरा खुख मिलने से 
रंहा, जब पमिलेगा तब दुःखमिश्रित ही मिलेगा तो इस युक्ति 
'खे इनको उत्साह किचिमात्र भी नहीं घटता। चार्वाकों का 
कहना है 'कि-- 
त्याज्यं सुखे बिधय-संगम-जन्म पुंसां 
दुःखोपसष्टमिति मूर्खविचारणैंधा ! 
ब्रीहीन्‌ जिहासति सितोत्तमतण्डुलाब्यान्‌ 
को नाम भोस्ठुषकणोपहितान्‌ हिता्थी ॥ 


"विषयों के संग से पैदा होनेवाला सुख दुःख से मिला 
हुआ होने के कारण त्याज्य है, ऐसी धारणा मूखों ही की होंतो 
है। भला ऐसा कौन आदमी है जो भुसी से ढके हुए होने के 
'कारण 'उत्तम' सफेद चावल वाले धानों को छोड़ देगा। 
चांवाकों के सिद्धांत वाल्मीकीय रामायण में जावालि ऋषि के 
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मुख से कहे गए हैं ओर महाभारतांतगंत कशिक नीति में 
स्वार्थवाद पराकाष्ठा को पहुँच गया है। कणिक के मत से 
स्वहित साधन में दूसरों का चाहे जितना अनहित किया जाय 
बुरा नहीं। उनका कथन है कि दूसरों का मर्मच्छेदन किए 
बिना, दारुण कर्म किए बिना ओर धोखा! दे कर मारे बिना 
मनुष्य बड़े ऐश्वय्ये को नहीं प्राप्त होता । “ नाच्छित्वा पर- 
मर्मांणि ना रृत्वा कर्म दार्णम । नाहत्वा मत्सधातीवब प्रप्नोति 
महती श्रियम्‌ ” । इस मत के साननेवाले भतंहरि के मत से 
उन मानव राक्षसों में से है जो अपने हित के लिये पराया 
अनर्थ करते है. “ तेष्मी मानवराक्तसाः परहित स्वार्थाय 
निश्चंति ये ” | कशिक के सिद्धांत कई बातों में जमेन पंडित 
निशी ( १८७४४-१६०० ) ( ८४८०८ ) से मिलते जुलते 
हैं। निशी साहेब अपनी आचारपद्धति में दया शांति आत्म- 
त्याग आदि सहुणों को स्थान नहीं देते। उनके मत से ये 
सब गुण अवनति के कारण हैं। शक्ति बढ़ानेबाले संकल्प ही 
इनके न में श्रेय समझे; जाते है। निशी ने बल को ही स्तुत्य 
माना है। 
प्राचीन यूनान में सिरैनिक और ऐपी क्यूरियन ( ०५7६- 
0०]08 8४70 प00769४७७ ) संप्रदाय के लोगों ने स्वार्थवाद 
का प्रचार किया था। सिरैनिक संप्रदाय के 
सिरेनिक और एपी- मुख्य व्यवस्थापक ऐरिस्टीपस' ( .0775899- 
क्यूरियेंस।. ४5 ) सिरीन ( (५५८४८ ) नगर में रहते थे, 
इसी कारण इस संप्रदाय के लोग केवल सुख- 
बादी थे। ये खुखान्वेषण में आगे पीछे का कुछ विचार नहीं 
करते थे। ये लोग तात्कालिक झ़ुख के .पत्तपाती थे। ये 
विषयवासना के सुख को बुरा नहीं कहते थे। किसी प्रकार 
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से वर्तमान में खुख होना चाहिए आगे जो कुछ होगा सो 
देखा जायगा | “ अब तो आराम से गुज़रती है आकब॒त की 
खुदा जाने » । 
ऐेपीक्यूरियन्‌ इसंप्रदाय के अवत्तेक ऐपीक्यूरस ( ३४१- 
२७० ह० पू० ) भी यही मानते थे कि खुख ही परम पुरुषार्थ 
है और दुःख ही महापाप है, किंतु इनमें और सिरैनिक 
संप्रदाय के मुख्य व्यवस्थापक एरिस्टीपस में इतना भेद हे 
कि ये तात्कालिक सखुख के पक्तपाती नहीं। ये दुःख-परि- 
णासी खुख के पीछे नहीं दोड़ेगे ओर खुख में अंत होनेवाले 
दुशख को सहर्ष स्वीकार करगे। ऐपीक्यूरस के मत में ऐद्विक 
सुख के साथ साहित्य और तत्त्वजश्ञान के पठन पाठन से उत्पन्न 
हुआ सुख भी घेय है। 
चार्वाको की भांति ये भी भविष्य को नहीं मानते । इसी 
लिये इनको डेमोक्रिटस ( [027700०१80७ ) के निरीश्वर पर- 
माणुवाद में शरण लेनी पड़ी। ये लोग झुत्यु को दुःख- 
मय नहीं मानते । इनका कहना है कि जब तक जीते हैं तब 
तक मौत नहीं और जब मर गए तो कुछ नहीं रहा, फिर दुःख 
क्रिस को होगा ? परमाणुवाद तथा संवेदनात्मंक मनोविशान 
के आधार पर इनका मत कुछ स्थिरता पा गया। 
वर्तमान काल में दूसरों के हित को न विचारनेवाले बहुत 
से मनुष्य होंगे, किंतु ऐसे घोर खार्थवाद को थुक्तियाँ द्वारा 
समर्थन करने का शायद ही किसी को 
सस्‍्वाथपरायण सुखवाद का साहस पड़ेगा । स्वार्थचाद के कम करने 
खंडन । में ईसाई मत का यूरोपीय सभ्यता पर 
बड़ा अच्छा प्रभाव पड़ा है । स्वार्थवाद 
और परार्थवाद के बीच की श्रेणी के भी दो एक मत हैं। उनका. 
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विवरण आगे दिया ज्ञायगा। अब पाठक गण थोड़ी देर के 
लिये स्थार्थवाद के गुण दोषों पर विचार कर ले। 
स्वार्थवादियों का|कैवल इतना ही कहना है कि प्रत्येक 
मनुष्य स्वभावतः अपना हित चाहता हे ओर इसके साथ वे. 
लोग यह भी कहते हैं कि प्रत्येक मनुष्य का हिंत उसके सुख 
में' है, अतः सबके लिये अपना सुख चाहना अभीष्ट है, दूसरे के 
सुख से कुछ मतलब नहीं, “आप जिये तो जग जिया कुनबा 
मुये न हानि? । ये लोग व्यक्ति को ही सारे संसार का कंद्र 
मानते हैं। जो मेरे हित का है चह कत्तव्य है ओर जिससे मेरा 
हित नहीं उससे मुझे; कुछ प्रयोजन नहीं, वह चाहे रहे चाहे 
जाय । अब जरा विचारिणए कि ऐसा स्वार्थंवाद युक्ति की 
कसौरी पर कहां तक ठीक उतरता है। इस मत में सब से पदला 
तो यही दोष है कि इसमें व्यक्ति को समाज से स्थाधीन माना 
है। “अपनी अपनी ढदापली और अपना अपना राग?। क्या मेरा 
सुख दूसरे के खुख से बिलकुल प्ृथक्‌ हो सकता है ? । खुख 
दुःख भी प्लेग की भांति संक्रामक हैं। रोती हुई समाज में यदि, 
कोई एक व्यक्ति हँसता हुआ रहना चोहे तो उसके लिये 
ऐसी समाज में प्रसन्नमुख होकर रहना असंभव है. । 
इसके साथ यह भी देखना चाहिए; कि बहुत से ऐसे छुख हैं 
जो सामाजिक हैं, अर्थात्‌ उनका उपभोग करने के लिये व्यक्ति 
को अपने से अतिरिक्त और मनुष्यों की आवश्कता पड़ती है। 
पेंसे' सुखी के लिंये व्यक्ति को अपने झुख के साथ दूसरों के 
सुख का भी साधन करना पड़ता है; और उसको निरे स्वार्थ, 
वाद से हटना पड़ता है। इसके अतिरिक्त एक ओर बड़ी 
संभस्था हे जिसको हल करने में व्यक्तिवाद असमर्थ है। यदि 
यह “भी' मान लिया जाय कि मुझको. अपना ही परमहित 
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अभीष्ट है, तो हमारे सामने यह प्रश्न उपस्थित होता है कि 
परमहित किसको कहेंगे। हम परमहित उस ही को कह सकते 
है जो निरपेक्ष हो अर्थात्‌ जो सबके लिये एक सा हो । वह 
पूर्ण हित नहीं कहा जा सकता जो केवल मेरे ही लिये हित 
कारक हो; जो हित सबके लिये एकसा हो वही श्रेष्ठ और सर्च 
मान्य गिना जायगा; जो हित केवल मेरे ही लिये हित है 
डखका हित होना 'स्वयंखिद्धि नहीं; सम्भव है कि में उसको 
अपनी मूखेता के कारण हित समझता होऊं। यदि में अपना 
परम हित चाहता हूं तो मुझे ऐसे हित के लिये यत्नवान 
होना पड़ेगा जो दूसरों का भी हित हो। ऐसा करने में 
व्यक्तिवाद को तिलांजलि देनी पड़ती है ओर यदि ऐेसा नहीं 
करता, तो में अपने परम हित का इच्छुक नहीं रहता हूं; फिर 
भी व्यक्तिबाद से गिरना पड़ा, इधर खाही और उधर कुँआं., 
दोनों ओर से भ्रष्ट हुए “न माया मिली न राम ”। इतो भ्रष्ट 
स्ततो श्रष्ट:ः। 

' जिस प्रकार व्यक्तिवाद युक्तियुक्त नहीं ठहरता उसी 
प्रकार उसके साथ का सुखबाद भी कट जाता है। खुख- 
वादियों का कहना है कि “सर्वेस्थ खुखमीप्सितम! कितु 
वास्तव में ऐसा नहीं हे। हमारी इच्छा या कामना कास्य प- 
दार्थ के लिये होती है, न कि काम्य पदार्थ की प्राप्ति से उत्पन्न 
होनेवाले खुख के लिये । यदि हमको केवल सुख ही सुख की 
इच्छा होती तो सुख की कल्पना से ही हमारी तुष्टि का होना 
संभव था और हम को यह न कहना पड़ता कि “नहीं मनमोदक 
भूख बुताई” | थोड़ा बहुत खुख तो कामना करते समय कास्य 
पदार्थ और उसकी प्राप्ति संबंधी भावी सफलता के विचार में 
मिल जाता है। इस झुख के लिये कोई कासना नहीं करता 
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ओर न कोई केवल इसी खुख की प्राप्ति के अर्थ चेष्टा करता है। 
हमारी चेष्टा वस्तुतः काम्य पदार्थ की प्राप्ति के लिये होती हैं 
खुख प्राप्ति के अर्थ नहीं | कास्य पदार्थ हमेशा ( ख़ुख ) नहीं 
होता । औदरिक का भी काम्य पदार्थ खुख नहीं, भोजन ही 
है। कास्य पदार्थ की प्राप्ति ही हमारी कामनाओं का घिषय 
होती है चह स्वयम्‌ ही मूल अभीष्ट है दूसरे अभीष्ठ का साधन 
नहीं । कभी कभी ऐसा भी होता है कि हम दुःख को ही जाने ' 
बूककर अपना कास्य पदार्थ बनाते है, इसलिये “स्वेस्य सुख- 
मीप्सितम्‌ जैसा देखने में निर्विवाद शात होता है वैसा वास्तव 
में नहीं है।हम सुख नहीं चाहा करते वरन सुखपरिणामी पदार्थ 
हमारी चाह के विषय होते हैं। यही बात हम उद्देश्य अथवा 
लक्ष्य की व्याख्या करते हुए बतला चुके हैं और आगे भी 
उपयोगिताबाद के संबंध में कहेगे। व्यक्तिगत खुखवाद के 
दोनों ही अंगो का खंडन हो चुका । अब हम उपयोगिता-वाद 
पर जाने के पूर्व छखुखबाद की और कल्पनाओं के ऊपर विचे 
चन करना चाहते हैं 
यह बात ऊपर बता दी गई हे कि कोरे स्वार्थवाद से 
काम नहीं चल सकता। समाज में रह कर दूसरे के हित को 
( अथवा खुखवबादियों की भाषा में 'खुख! 
स्राथ सुखबाद लीजिए ) अवश्य अपना असीए्ट बनाना पड़ता 
की उद्च श्रेणियां । है | समाज संगठन के अर्थ भी स्वार्थ की सीमा 
चिनी पड़ती है। अनियमित स्वार्थ में समाज 
की स्थिति नहीं रह सकती | संसार में परोपकारी ओर आता- 
त्यागी मनुष्यों की स्थिति कोरे स्वार्थ-आदियों को अवाक कर॑ , 
देती है। पशोपकार को संसार से हटाया नहीं जा सकता। 
आजकल कलिकाल में भी बड़े बड़े दानबीरः वर्चमान हैं। उन 
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सबको उन्मत्त कहकर एक बार संसार से विदा नहीं कर 
सकते | परोपकार अथवा परहित साधन की कुछ तो व्याख्या 
अवश्य देनी पडेगी। कुछ लोगों ने पदार्थ को स्वार्थसूलक ही 
सान लिया हे। सचहवीं शताब्दी के प्रसिद्ध नीतिवेत्ता हाब्स 
( पछ००90७8 ) ( १५८८-१६७& ई० ) ने कहा है कि उदारता 
आत्म-प्रीति अथवा आत्महित का ही रूपाँतर है, दया अपनी 
संभावित दीन हीन अवस्था पर विचार से उत्पन्न हुआ घक 
प्रकारका भय है । सब क्रिआ का मूल स्वार्थ है। सब कर्मों 
के साथ स्वहित साधन की कामना लगी हुई है | बृहदारण्यक 
उपनिषद में एक दूसरे घसंग से यही सिद्धांत दिया गया है 
ओर उसके साथ ही साथ उसके काटका भी दिः्दर्शन कर 
दिया है। “हम अमर कैसे होगे ? इस प्रश्न का उतर देते हुए 
याशवलक्य जी महाराज कहते हैं कि मलुष्य अपने पुत्र से पुत्र 
के अर्थ प्रीति नहीं करता है, वरन अपने ही प्रीति वा सुख के 
लिये ।'इसी प्रकार उन्होंने संखार के लिये भी कहा हैं “नवा 
अरे लोकानां कामाय लोकाः प्रिया भमवंति, नवा अरे भूतानां 
कामाय भूतानि प्रियाणि भवन्त्यात्मनस्तु कामाय भूतानि 
प्रियाणि भवन्तिए अर्थात्‌ संसार के हित के लिये संसार 
प्रिय नहीं होता, ओर जीवधारी लोगों के हित के लिये ने 
श्रिय नहीं होते हैं वरन अपने हित; प्रीति वा सुख के लिये। 
फिर सब उदाहरणो का सार बताते हुए याक्षचवल्क्य जी कहते 
हैं. « नचा अरे सर्चस्य कामाय सर्च प्रियम्‌ भवत्त्यात्मनस्तु 
कामाय सर्व प्रियम भवति ”। अर्थात्‌ खब के अर्थ सब नहीं 
प्रिय होता किंतु आत्मा की प्रीति, हित वा खुख के अर्थ सब 
प्रिय होता है। याज्षवल्क्थ जी इतना कह कर नहीं ठहर गए | 
'इलना ही उनसे और हाब्स साहिब में अंतर है । इस बात को 
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कह कर उन्होंने इसी स्थार्थंवाद से परम' निश्रेयस का ज्ञान 
करा दिया है। “आत्मनस्तु कामाय सर्वे प्रियम भवति” इसके 
आगे ही वे कहते है “आत्मा अरे वा द्वश्व्यः श्रोतव्यो मंतव्यों 
निदिध्यासितव्यो मैत्रेय्यात्मनो वा अरे दर्शनेन अ्रवरणेन 
मत्या विज्ञाने नेद £ सर्वे विदितम्‌ ?। इस मंत्र में आत्मा के 
ऊपर विचार करने की आज्ञा दी हे। आत्मा के यथार्थ ज्ञान 
से ही कत्तेब्य एवं सारे संसार का यथार्थ ज्ञान हो जाँयगा। 
हाब्स साहिब के आत्मा-संबंधी विचार बहुत ऊँचे न थे. इसी 
कारण वे स्वाथंवाद से ऊँचे न जा सके। उनके आध्या- 
त्मिक विचार प्रक्रंतिवादियों के से ही हैं। वे सब मानसिक 
क्रियाओं को शरीर की आंतरिक क्रियाओं की छाया मानते हैं। 
जो प्रतिवादी लोग स्वार्थंवाद से ऊँचे गए हैं उन्होंने एक 
प्रकार से अपने सिद्धांतों का विरोध किया है। हाब्स साहिब 
स्वार्थवादी थे और वे लड़ाई रूगड़ा करना मनुष्य का प्राकृ-' 
तिक शुण मानते थे। वे शांतिप्रिय थे कितु उनकी शांति- 
प्रियता का सूल स्वार्थ ही में था। वे कहते हैं कि स्वार्थ की 
सीमा बाँचने में ही' पूरी रीति से स्वहित साधन हो सकता है। 
शांति की ही अंबस्थां में मनुष्य अपना छ्वित साधन करने की 
आशा कर सकता है और शांति स्वार्थ को संकुचित किए बिना' 
प्राप्त नहीं हो सकती | यही सिद्धांत हाब्स साहिब की राजं- 
नीति और समाज शास्त्र का सूलमंत्र है। इसी सिद्धांत पर 
वे समाज में आईन और नियमों की स्थिति की व्याख्या करते 
हैं। मेडेवैली साहिब (१(८४१८४७।७४ ) का मत इस स्वार्थ- 
बाद का अंतिम परिणाम है। उनका कहना है कि सारा धर्म 
राजाओं ने अपने स्वार्थ से बनाया है. जिसके कारण प्रजा के 
शासन में उनको कठिनाई न पड़े । इस मत में हाब्स साहिक 
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के स्वार्थवाद के छिद्र बड़े होकर दिखाई पड़ते हैं । हाब्ख , 
साहिब का मत कोर स्वार्थवाद से अवश्य अच्छा हे। उनके 
स्वार्थवाद पर चाहे राजनैतिक संस्थाओं के भी ऊँचे ऊँचे 
महल बन जाये कितु उनके अनुसार मलुष्य हृदय के उदार 
भावों की पूर्ण व्याख्या नहीं हो सकती। क्या ऐसे मलुष्य 
नहीं है जो अपने यश अपयश की परवाह न करते.हुए भी 
दूसरों के लिये अपना सर्बस्व समपंण कर देने को तैयार रहते. 
हो ? ऐसे मनुष्यों की मानसिक स्थिति की हाब्ल साहिब क्या 
व्याख्या दंगे ? बहुत से ऐसे अवसरभी आते हैं जब कि अपने 
अथसपादन के लिये पदार्थ को साधन बनाने की आवश्य- 
कता नहीं पड़ती । कभी कभी ऐसे अवसर भी आ जाते हैं. 
जब कि स्वार्थ ओर पराथ में कगड़ा पड़ता है। ऐसे समय 
में हब्स साहिब के मत से स्वार्थ साधन ही श्रेय है। इस 
बात के मानने में हाब्स साहिब ने संकोच नहीं किया। वास्तव 
में हाव्स साहिब ने मनुष्य के धार्मिक कत्तेव्य को राजनैतिक 
नियम और देश के आईन के साथ मिला दिया है। जैसा कि 
आगे दिखलाया जायगा हमारा धार्मिक कत्तेव्य राजनेतिक 
नियम और देश के आईन के विरुद्ध नहीं है कितु उससे उदच्च- 
तर हैं। हाब्स साहिब ने मलुष्य के. उच्च भात्रों पर चोका 
लगा दिया है, स्वार्थरहित उदारता को जड़ से उड़ा दिया है। 
जब निष्ययोजन पाप कर्म किए जाते हैं; जूब ऐसे लोग बतते- 
मान हैं जिनके विषय में महात्मा भत्त हरि लिखते हैं कि. 
“ये तु घंति निरर्थकम परहितम्‌ ते केन जानीमहे” तब “ एके 
सत्पुरुषाः परार्थघटकाः स्वाथ्थान परित्त्यज्य, ये ” ऐसे लोयों, 
की लिःस्वार्थ -. परोपक्रार स्थिति “में विश्वास, करना क्या 
अलुचित है ? 
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हाब्स साहिब का यह भी कथन कि “दया अपनी संभा-. 
बित दीन हीन अवस्था पर विचार करने से उत्पन्न हुए सय क़ा 
रूपांतर है” समझ में नहीं आता । यदि हम किसी दरिद्वी को 
केवल इसी अशभिप्नराय से धन देते हैं कि शायद हम भी इस 
अवस्था को न प्राप्त हो जायें ओर दूसरे लोग हमारी सहायता 
नकर तो हम को स्वार्थवाद के श्राधार पर इस बात का कोई प्रमाण 
नहीं मिलता कि हमारे दरिद्री हो जाने पर दूसरे लोग हमारी 
अचश्य ही सहायता कर गे। द्रिद्री को धन देने से समाज के 
अन्य लोग अपने ऊपर कोई इस बात का भार नहीं ले लेते कि जब 
दाता निर्धन हो जायगा तब वे लोग उसकी उदारता का बदला 
दे दंगे। भावी धनप्राप्ति की आशा से अपने प्रस्तुत धन को 
खो देना कोई पांडित्य का काम नहीं । कहा भी है कि 
ल्प्स्यमान' धनावेशात्‌ , कृतरूब्ध धनव्ययः | 
त्रिवर्गविषया विज्ञ:, समूढ इति कथ्यते | # (पुरुषपरीक्षा) 
स्वार्थेवाद के आधार पर दया वा उदारता की व्याख्या 
करना बड़ा कठिन है | हाब्स साहिब में स्वार्थवाद की अपेक्षा 
सुखबाद की मात्रा कम है कितु उनकी गणना सखवादियों 
ही में की ज्ञायगी ओर जो दोष कि सुखबाद में दिखाए जाते 
है वे सब इनके मत पर भी लाजमू हैं। 
हाब्स साहिब के मत का खंडन करते हुए यह दिखाया 
जा चुका है कि पराट्ध को स्वार्थ की भाषा में रखना कितना 
कंटिन है। इसी कठिनाई को देखकर कुछ लोगों 
उमयवाद।. ने एक प्रकार के उसयवाद में सहाश लिया हे। 
इन लोगों का कहना है कि स्वार्थ साधनेच्छा 


# अथ---भावी धन की आशा से वरतमान धर्म का व्यय करनेवाला' धर्म, अ4थ, काम 
की नहीं माननेवाला मूर्ख कहाता है । 
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के सांथ ही मनुष्य में परार्थ साधन की इच्छा लगी हुई है 
ओर साधारणुतः स्वार्थ और पराथ्थ में विरोध भी नहीं होता 
है। परार्थ में स्वार्थ है और स्वार्थ में परार्थ है। यदि में अपना 
पालन पोषण कर रहा हूं तो में एक प्रकार से समाज के 
ऊपर से अपने भरण पोषण का भार हटा रहा हूं ओर एक 
व्यक्ति को उच्चत बना कर उस अंश में समाज की उन्नति कर 
रहा हूँ, ओर यदि में परा्थ साधन में तत्पर होऊं तो दूखरो 
के हिल के साथ में अपना भी हित कर रहा हूं क्योंकि 
दूसरे भले बन कर अंत में मुककों किसी न किसी प्रकार का 
लाभ पहुँचावगे । स्वार्थ ओर परार्थ दोनों ही ठीक हैं, जैसा 
जिस समय सुभीता पड़ जाय बेसा करना चाहिए। कामंद- 
कीय नीतिसार में भी एक जगह ऐसा मत प्रतिपादित है। 

पराथ देशकाछज्ों, देशे काढे च साधयेत्‌ । 

स्वराथ च स्वार्थकुशलः, कुझलेनानुकारिण: || # 


यह साधारण लोगो को नीति है। ऐसे लोगों को भर्ते- 

हरि महराज ने भी साधारण मनुष्यों की कोटी में रक्खा है। 
£ सामान्यास्तु पराथ मुग्मममृतः स्वाथीडबिरोधिन ये 

अर्थात्‌ सामान्य वे लोग है जो बिना अपने हित का 

विशेष किए हुए दूसरों के हित साधन में सदा तत्पर रहते 

हैं। सुखवादियों में उमयवाद का समर्थन 

इेनरी सिजविक आज कल के खमय में हेनरी सिजधिक ने किया 

. है। यह स्वार्थ और परार्थ साधने की इच्छा 

दोनों ही को मनुष्य में स्वाभाविक मानते हैं। यदि मश्ुष्य जीवन 


पिकरायनताकभकम 





रा 


# अर्थ-देश और काल को जाननेवाला विशेष समय या स्थान पर पराथ्थ को भी साथ 
ओर स्वार्थपर मनुष्य स्वार्थ को ही सिद्धी करने का प्रयत्न करे । 
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में ऐसे अवसर न होते जब कि स्वार्थ और परार्थ में ऋगड़ा 
होता है, जहाँ कि स्वार्थ त्याग ही द्वारा परार्थ साधन की 
संभावना होती है और जहां पर बिना आत्म-बलिदान किए 
देशया समाज का हित साधन नहीं होता, तो शायद उभ्षयवाद 
सध जाता कितु ऐसे अवसर आने पर उभयवादियों को ओर 
झुक कर उच्च पद से हटना पड़ता है। स्वयं सिजविक साहिब 
इन विरोधात्मक प्रवृक्तियों की एकता करना कतंव्य शास्त्र की 
कठिनतम समस्या मानते हैं ओर थे इस कठिनाई को दूर 
करने के अर्थ ईश्वर की सहायता लेते है । लेकिन विरोधात्मक 
पदाथों को एक करने में ईश्वर भी असमर्थ है, जैसा कि कहा 
भी है कि “वबाधितमर्थे बेदाषपि न बोधयति” विरोधात्मक 
बात को वेद भी नही समभका सकते हे। ज्ञब यह मान लिया 
कि प्रत्येक मनुष्य के लिये अपना अधिक से अधिक हित 
चाहना श्रेय है, फिर उसी के साथ दूसरो का भी हित चाहना 
श्रेय है यह किस प्रकार हो सकता है। जो लोग अपना अधिक 
से अधिक हित ( खुख ) चाहते हैं वे यदि दूसरों का हित 
चाहेगे तो स्वार्थवाद में बांधा पड़ जायगी और यदि स्वार्थ 
वाद में बाधा नहीं डालना चाहते तो परार्थवाद नहीं सधता। 
“रामाय स्वस्ति और रावणाय स्वस्ति, दोनों ही एक साथ 
नहीं कहा जा सकता। इससे यह न समभा जाय कि पराथ 
और स्वार्थ में सचमुच ऐसा ही भेद हैं जैसा भलाई और 
बुराई में, कितु इतना भेद अवश्य हे कि वह कभी कभी बड़े 
आदमियों को कि-कर्तव्य-विमूढ़ बना देता है। 
..._ सिजविक साहिब स्वार्थ और परार्थ दोनों का अ्रस्तित्व 
नैसर्गिक मानते हैं, कितु यंदिं उनसे पूछा जाय कि वह अर्थ 
या हिंत किस में है तो उसके लिये उनके पास एक ही उत्तर है 
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पक्रि खुख ही परम. पुरुषार्थ है। वे केवल सुख ही सब क्रियाओं 
का मुख्य ल्च्य मानते हैं, और सब लक्ष्य साधन मात्र हैं । 


यदि यह भी मान लिया जाय कि खुख के अतिरिक्त और 
कुछ भी हमारे इष्ट में शामिल नहीं है तो भी हमको यह अवश्य 
मानना पड़ेगा कि वह इष्ट खुखदायक होने के कारण ही इृष्ट 
कहलायथा । इस बात में वह अपनी खसदसदूविवेक वुद्धि 
को ही प्रमाण मानते हैं । इस कथन की तीनो बात विचार- 
णीय हैं। पहले तो सुख -के अतिरिक्त और बहुत से अभीष्ट 
पदार्थ हैं जैसे कि ज्ञानप्राप्ति की इच्छा, अथवा सुंदरता में 
मज्न होना ओर फिर केवल सुख को कोई नहीं चाहना, यदि 
हम को सुख हो और उसके साथ यह ज्ञान न हो कि हम 
खुखी हैं तो ऐसे सुख को कोई न चाहेगा। यदि खुख को 
मुख्य अंग माना जाय तो कया हानि होगी ? इसका उत्तर 
हम केचल इतना ही देना चाहते हैं कि अंग या भाग पूर्णो से बड़ा 
नहीं हो सकता और यदि हम किसी एक अंग को ही मुख्य 
माने तो दूसरे अंग की आवश्यकता ही क्‍या थी। दूसरे अंग 
का वर्तमान होना किसी एक अंग के मुख्य न होने का सब से 
“बड़ा प्रमाण है। यदि हमारे इष्ट में खुख के अतिरिक्त ओर 
कोई शामिल है तो सुख हमारा इष्ट नहीं, ओर न हम उसे इष्ट 
के अंगों ही में श्रेष्ठता दे सकते है। वर्तमान शताब्दी में 
केम्ब्रिज़ निवासी डाक्टर मेक्टेगट ने ( (०४४22८:८ ) खुख 
को न तो क्रियाओ का लक्ष्य ही माना है ओर न उसको लक्ष्य का 
कोई अंश स्वीकार किया है किंतु खुख दुःख को किसी काय्ये 
धार्मिक सूल्य निरधांस्ति करने में प्रधान मापक माना है | 
सुख दुश्ख का अनुभव सबको एक सा नहीं होता, किसी को 


[ ६४ ] 


आधिक और किसी को कम । जो मापक प्रत्येक मनुष्य के 
साथ बदले उसका क्या विश्वास ? 

सदलदूबिवेकवर्ती बुद्धि पर हम पूर्णतया विश्वास नहीं 
करण सकते ओर न हम जन सप्तुदाय के बाक्यों को प्रमाण 
मानना ठीक समभते है क्योंकि उन्‍्हों ने अपने मन और 
अपनी क्रियाओं का पूरी रीति से विश्लेषण नहीं किया है 
ओर यदि हम उनके कहने को प्रमाण भी मान ले तो सिजविक 
साहिब को विशेष लाभ न होगा। जन समुदाय की नेतिक 
निथ्वांरणा उनके प्रतिकूल पड़ेगी क्योंकि साधारण लोग सुखों 
में उने नीचे का भेद अवश्य मानते हैं। सिजविक साहिब यह 
भेद मानने को तेतार न होगे, क्योंकि ऐसा करने से उनको 
खुखवाद से हटना पड़ेगा । 


छुठाः अध्याय | 
उपयोगिता वाद । 


( एतीएटबिा।थातडाग ) 


गत अध्याय में स्वार्थ-चार-संबंधी कई प्रकार की कल्प 
नाओ का विवेचन हो चुका है। अब देखना चाहिए कि 
खुखवादियों के परा्थंवाद से अथवा 

वेनथम साहिब क्त उपयोगिता चाद ( ए9६8४०धांडए ) 
उपयोगता वाद से हमारी कहांतक तुष्टि होती है। अधि- 

की परिभाषा काश लोगों का अधिक सुख” यही उपयो- 
गिता वाद का मूल मंत्र हे। विलायत में 

इस मत के प्रवर्तक वेनथम (8०7:7877) और मिल ()/।]))हुए 
हैं। वेनथम साहिब ( १७४८-१८३२ ) ने अधिकांश लोगों का 
अधिक खुख परम पुरुषार्थ माना है। उन्होंने इस बात का 
कोई प्रमाण नहीं दिया कि अधिकांश लोगो ही का झुख क्यों 
अभीष्ठ है ? उन्होंने केवल अपनी ही मिसाल देकर कहा है 
कि दूसरों के सुख में ही उनको खुख मालूम होता है। बैसे 
उन्होंने यह भी मान लिया हे कि वास्तव में खुख चाहने से 
ही काम चलता है। दूसरों का खुख तो ऐसा है कि जैसे खाने 
में खाद बढ़ाने के लिये थोड़ी सी चटनी या मिठाई खाली 
जाय ! # वेनथम साहिब खुखो में गुणभेद नहीं मानते, केवल 
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परिमाण भेद ही मानते हैं, अर्थांत जो ख़ुख देर तक रहने- 
वाले हैं ओर जिनके साथ कम दुःख लगा हुआ है और देर 
तक रहने से जिनकी तेजी न घटे, ऐसे खुखो को दुध्खपरि- 
शामी और , अल्पस्थायी सुखों की अपेक्षा पसंद करता 
चाहिए। वेनथम साहब ने कुछ कचेव्य के उत्तेजक 
भी माने हैं । उसका कारण यह हे कि दूखरों का 
सुख चाहना मनुष्य का परम लदच्य है, तथापि जब 
तक उस लक्ष्य की ओर जाने में व्यक्ति को कुछ खुख वा दुःख 
अथवा भय से न बचना होगा, तब तक बह व्यक्ति 
शीघ्र दूसरे के खुख की चेष्टा करने में प्रवृत्त न होगा। 
इस लिये पांच मुख्य उत्तेजक माने गए हैं। पहला प्राकृतिक 
नियम, जैसे अधिक विषय-भोग में लिप्त होने से स्वास्थ्य 
विगड़ने का डर रहता है। दूसरा, राजनेतिक नियम 
या आइन है, 'जसके भय से मनुष्य स्वार्थ को उचित 
मात्रा से बढ़ने नहीं देता हे। तीसरा, समाज की निदा 
स्तुति, दूसरों का खुख चाहने में समाज से आदर 
और प्रशंसा मिलती है. तथा खार्थी बनने में निंदा होती है। 
“ स्तुति, के पलोभन ओर निंदा के भय से मजुष्य पर-द्दित-साधन 
में प्रवत्त होता है। हमारे यहां ऊंचे विचारवाले लोग निंदा 
की परवा नहीं करते हैं । उनके लिये धर्म करने के लिये 
धर्म ही की उत्तेजना पर्याप्र है। निष्काम कमे की दृष्टि से ये 
सब उत्तेजक वूथा हैं। भ्रीमहूगचद्गीता में तुल्य निदा स्तुति 
वाले पुरुष को ही भगवान ने अपना प्रिय बताया है । भतृहरि 
, महाराज लिखते हैं कि, 

निंदन्तु नीतिनिपुणा यदि वा स्तुवन्तु, 

लक्ष्मी; सम्राविशतु गच्छतु वा यथेष्टम्‌ | 


अर 
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अद्येव वा मरणमस्तु युगान्तरे वा, 
न्याय्यात्पथ; प्रविचर्ति प्द न धीराः ||# 
चीथी उत्तेजना धर्म की है। बहुत से अच्छे कार्य ईश्वर 
की प्रसन्नता के अर्थे अथवा खगे के लोभ और नरक के भय 
से किए जाते हैं। पांचवी उत्तेजना आत्म-तुष्टि की मानी 
गई है। दूसरों को खुख देने से आत्म-तुद्टि और स्वार्थी बनने 
से आपत्म-ग्लानि पेदा होती है। सुखवादियों ने इन उत्तेजकों 
को तो माना है, किंतु इनके मानने में उनको अपने पक्ष से 
गिर जाना पड़ता है । इन उत्तेजकों का अस्तित्व ही इस बात 
का प्रमाण है कि सब को दूसरों का झुख अभीष्ट नहीं है । 
वेनथम साहब के सुखबाद का अधिक गुण-दोष-निरूपण न 
किया जायगा, क्योंकि उपयोगितावाद के सर्वोत्तम व्याख्याता 
मिल साहब ही हैं और उनके गुण-दोष-निरूपण में प्रायः सब 
उपयोगितावादियों के गुण दोष आ जावंगे। 

मिल साहब ( 3. 5. ४४]---१४०६-१८७३ ) भी वेनथम 
साहिब की वचनिका को मानते हैं। उनका भी यही कहना है, 
कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख 

उपयोगिता-बाद सिद्ध ही हम लोगो का अभीष्ट होना चाहिए | 
करने में मिल साहद इस बात को मिल साहब निम्नोज्लिखित - 
की युक्ति वाक्यों द्वारा सिद्ध करते हैं।# “इसके 
लिये कोई कारण नहीं बतलाया जा खकता 
..._ » अर्थ-नीति में निपुण मनुष्य निंदा करे वा स्तुति करे, लक्ष्मी रहे चाहे ब्लिकुल 
रष्ट हो कर चली जाय, मृत्यु आज ही प्राप्त हो अथवा कालान्तर में हो परंतु धीर 
पुरुष न्‍्यायमार्ग से कभी च्युत नहों होते । 
४० +९88079 0९४४ 7९8 2ए९४ शत 0९ 22४९7०४] 8[007728& 
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कि सर्वलाधारण का सुख कयोकर वांछनीय हे, सिधाय 
इसके कि प्रत्येक मनुष्य अपने खुख की ( जहां तक कि वह 
उसकी जान में लभ्य दिखाई पड़ता है ) इच्छा करता है । जब 
यह बात मान ली गई, तो इसके अतिरिक्त और किसी प्रमाण 
की आवश्यकता नहीं । प्रत्यक्षे कि प्रमाणम! । इस बात के 
सिद्ध करने के लिये जितने प्रमाणों की आवश्यकता है, वे 
सब ही आ गण हैं। प्रत्येक मनुष्य के लिये उसका खुख हो 
श्रेय हे। अतः सर्वलाधारण का सुख सब ही के लिये 
श्रेय हे ?। 
यह युक्ति देखने में बहुत ही सीधी सादी मालूम पड़ती है 
कितु जब इस बिचार दृष्टि से देखते हैं, तब आश्चर्य होता है, 
कि तकशास्त्र के कर्त्ता पंडितवर मिल ने 
मिल साइबकी इतने थोड़े से बाकयों में इतनी अधिक ता- 
युक्ति का खंडन किक भूल किस प्रकार कर दीं! पहले तो 
सब लोग केवल सुख की वांछा नहीं करते | 
सुख के अतिरिक्त ज्ञानादि बहुत से ऐसे पदार्थ है जो किसी 
ओर वस्तु का साधन न होते हुए भी वांछित हैं, और यदि 
यह भी मान लिया जाय कि सब लोग, सुख ही की वांहां 
करते हैं, तो कया वांछित ओर वांछुनीय में कोई भेद नहीं ? 
अंगरेज़ी शब्द [225790]6 मिल साहब ने एक स्थान पर 
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कांलित” के अंथे में ओर दूसरे स्थान पर. चांछुनीय? के अर्थ में 
लिया-है। बहुत से पदार्थ जो वांछित है, वांछनीय नहीं । जैसे 

पर-धन-हरण बहुतों , को वांछित है, किंतु वांछुनीय अथवा 
श्रेयस्कर नहीं समझा जा सकता । अस्तु, यदि थोड़ी देर के 
लिये यह भी मान .ले कि हर एक मनुष्य के लिये उसका 
सुख वांछुनीय है, तो इससे यह किस प्रकार सिद्ध हो सकता 
है कि सर्वताधारण का सुख सब के लिये ( व्यक्तितः ) श्रेय 
है। यह तो इस प्रकार से होगा कि यदि कोई कहे कि हर 
एक आदमी को भरपेट खाना चाहिए; इस लिये सब आद- 
मियो को ( समष्टि रूप से ) भोजन कर लेना चाहिए। अथवा 
दूसरा उदाहरण लीजिए । यदि किसी फौज में सो आदमी 
है ओर प्रत्येक जवान को ६ फुट का होना चाहिए तो क्या 
इससे यह सिद्ध हो सकता है, कि फौज के हर एक आदमी 
को ६०० फुट को होना चाहिए.।. जिस प्रकार हम यह नहीं . 
मान सकते कि. प्रत्येक मलुष्य को ६००. फुट का होना चाहिए, 
उसी प्रकार. हम इस वाक्य से कि हर एक को अपना अपना 
सुख इप्सित है, यह अज्लुमान नहीं कर सकते कि सब लोगों 
को सब का खुख ईप्सित है । इसमें भूल इस बात से पड़ 
जाती है, कि एक स्थान में तो सब” शद॒द का अर्थ विभाजक 
रीति ( 705:77970/ए८५ ) से, और दूसरी -जगह समाहार 
रूप ( 0०[0८४४८9 ) से लगाया गया है। इस विरोधाभास 
को अंग्रेज्जी भाषा में ( 78]]82ए 0 (०0.90 907 ) अथात्‌ 
समाहार संबंधी विरोधाभास कहते हें। नीचे के ज्छलोकद्टय में 
एक उच्च प्रकार का उपयोगिताबाद प्रतिपादित है, किंतु यह 
उपयीगिता बाद आत्मौपम्य के आधार पर सिद्ध किया गया हैं। 
इस युक्ति में उपयक्त दोष नहीं आते। यह डपयोग्िताबाद 
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जैसा कि आगे दिखाया जायगा वेदांत-प्रतिपादित ऐक्येबाद 
के ही आधार पर सध सकता है। 
प्राणा यथात्मनोभीष्ठ भूतानामपि ते तथा । 
आत्मोपम्येन भूतेषु दया कुबन्ति साधवः ॥ 
प्रत्याख्यान च दाने च सुखदुःखे प्रियात्रिय । 
आत्मोपम्येन पुरुष: प्रमाणमधिगच्छति ॥ 
इन श्लोको में निज आत्मा को ही प्रमाण लेकर सबके साथ 
दया और उपकार करना बताया है। इस युक्ति के साथ यह 
अवश्य मानना पड़ेगा कि सब को संसार में स्थित रहने 
का बराबर अधिकार है। इस बात के लिये कोई बुद्धिमान 
पुरुष 'ना! नहीं कह सकता। यदि कहे, तो उसको ही संसार 
में स्थित रहने का क्या अधिकार ? जब सब को संसार हें 
र्थित रहने का बराबर अधिकार है, तो किसी को दूसरे की 
स्थिति में बाधा न डालनी चाहिए | 
मिल साहिब के उपयोगिता-वाद में इन तार्किक भूलां के 
अतिरिक्त और भी बहुत से दोष हैं। उनमें से केबल दो या 
तीन ही इस स्थान पर बताए जाबेगे। यदि 
मिल साहिब के हम खुख-बादियों के साथ यह भी मान 
उपयोगिता-वाद में ले कि खुख श्रेय है, तो हमेंइस बात के मानने 
अन्य दत , का क्‍या प्रमाण है कि श्रेय के अंतर्गत खुख 
के अतिरिक्त और कुछ नहीं है ? यदि हम 
यह कहे कि कंवि लोग विद्वान होते हैं, तो क्या विद्वानों की 
संज्ञा में कवियों के अतिरिक्त ओर कोई सुपतठित 
चुरुष नहीं आ सकते है ? इसी प्रकार यदि झुख श्रेय हे, तो 
कया सुख के अतिरिक्त और कुछ श्रेय नहीं ? बहुत से लोग 
ऐेसे हैं जो सुख दुःख का विचार न कर धर्मे ही चाहते हैं। 
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इसके लिये मिल साहब का कहना है, कि पहले पहल ते 
सुख के अर्थे धर्म किया जाता है, फिर पीछे से भाव-साहचर्य्य 
नियम ([,७७ए ०0 678 855020[407 ० 40८88) के अजुकूल सुख 
को छोड़ कर लोग धर्म ही की इच्छा करने लगते हैं। जैसे कोई 
डाक्टर के कहने से किसी रोग के निवारणार्थ हुका पीने 
लगे ओर फिर रोग चले जाने पर सी हुका पीता ही ज्ञाय ! 
उपयोगिता-बद के हिसाब से अधिकांश लोगों का अधिक 
सुख ही परम श्रेय हे। अधिक सुख का क्‍या अर्थ है? क्‍या 
खुखों की भी जोड़ बाकी हो सकती है ? सुखों का जोड़ सुख 
नहीं हो सकता । वह जोड़ ही होगा । सुख का अनुभव ही 
किया जाता है, जोड़ नहीं; ओर जब सब लोगों का एक सा 
खुख हो, तो उसका ऋण तथा घन भी किया जाय ! खुख 
कोई निरपेत्त पदार्थ नहीं । सुख का अनुभव सब को एक सा 
नहीं होता । जो पदार्थ एक को खुखद होता, है वही .दूख रे 
को दुःखद्‌ हे। ((006 गरा४0?8 728६ 8 870086+ 78775 
907507 ) %जिस बात की हमें इच्छा नहीं, उसके उपलब्ध 
हो जाने से हम को सुख नहीं हो सकता। नारद जी ने एक 
समय एक शूकर से पूछा था कि वह स्वर्ग को जाना चाहता 
है या नहीं ? शूकर ने उत्तर में पूछा कि स्वर्ग मेविष्ठटा मिलेगी 
या नहीं ? इस उदाहरण से स्पष्ट हो गया कि हम अपने 
परिमाण से अधिकांश लोगों का सुख नहीं चाह सकते | 
शायद जिसे हम सुख समभते हो, वह उनके लिये दुःख रूप 
हो | फिर हम संसार में सुख-मात्रा को केसे बढ़ा सकेंगे? 
सिन्न रुचिवाले लोगो में एक ही पदार्थ सब को सुखदायक : 


# जो एक आदमी के लिये मोजन होता है, बह दूसरे के लिये विष होता है| 
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नहीं हो सकता। संसार में सुख कीमात्रा बढ़ाने के पहले 
लोगों को सुधार कर उनमें उनके अनुभव करने की क्षमता 
पैदा करनी चाहिए । आज कल के मनोविज्ञान ने भी इस बाल 
को भली भांति सिद्ध कर दिया हे कि सुख हमारी क्रियाओं 
का लक्ष्य नहीं | यदि ऐसा होता, तो बहुत से का्यें संसार 
में न होते । बालक प्रथम अपनी माता के स्तनों को मुँह में 
न लेता, क्योंकि बिना णक बार दूध पिये उसे उसके आनंद 
का ज्ञान कहां से आता? कामना का आवेग हमे काय में प्रतृत्त 
कराता है। बहुत से ऐेसे अवसर होते है जिनमें कि हम 
जान बूक कर दुःख में पड़ना चाहते हैं। यदि यह कहा जाय 
कि हम भावी सुख के अर्थ थोड़ी देश का दुःख उठाने को 
तैयार हो जाते हैं, तो इससे इतना तो सिद्ध हो ही गया, 
कि तात्कालिक खुख प्रत्येक क्रिया का लक्ष्य नहीं। इसके साथ 
ही एक प्रश्न उठ सकता है कि यदि सुख की इच्छा स्वाभाविक 
होने के कारण सुख सब को अभीष्ट है, तब फिर कोई तात्का- 
लिक सुख को क्यों छोड़े ? कहना पड़ेगा कि बुद्धि ऐसा 
बतलाती है। फिर भावी सुख के लिये प्रस्तुत खुख का छोड़ना 
हमारा खुखान्वेषण न होगा, वरन्‌ अपनी बुद्धि का आज्ा- 
पालन होगा । तो यदि बुद्धि का अज्ुकरण करना कत्तेव्य मान 
ले तो क्या हानि है। 

उपयोगितावाद के अन्नलुसार अधिकांश लोगों को अधिकांश 
खुख की इच्छा करनी चाहिए। इसमे पहले तो यही प्रश्न 
उठता है कि अधिकांश लोगों की अपेक्षा थोड़े लोगों के 
रुख का क्यों परित्याग करनां चाहिए? कभी कभी ऐसा 
होता है कि अधिकांश लोग ही भूल में होते हैं, और उनकी 
इंप्सित बात, को . कर देने से अहप संख्यावाले लोगों को 
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अन्याय रीति से हानि पहुँच जाती है । एक बात ओर 
लीजिए, यदि हम ऐसी कल्पना कर कि एक समाज में 
केवल १० ही मनुष्य है, जिनमें से कि एक मनुष्य की सुख 
अनुभव करने की शक्ति साधारण लोगो से सदा द्सशुनी से 
भी अधिक बढ़ी हुईं हे, तो क्या उस एक मलजुष्य की तृप्ति 
करना अच्छा है, अथवा दसों आदमियों को थोड़ा खुश कर 
देना अच्छा होगा ? उपयोगिता-वादियों के लिये यह कठिन 
समस्या होगी । 

डपयोगितावादी आंतरिक भाव की अपेत्ता वाह्य परिणामों 
की ओर अधिक ध्यान देते हैं। बहुत से ऐसे अवसर आ 
जाने हैं. जिनमें कि कोई काम बुरी नियत से किया जाता है, 
किलु किसी कारण से वह काम समाज को लाभदायक हो 
जाता है और कभी कभी होम करते हाथ जल जाता है, अर्थात्‌ 
काम तो अच्छी नियत से किया जाता है और उसका फल 
बुरा होता है। उपयोगिता-बाद के हिसाब से पहला काम 
दूसरे की अपेक्ता अधिक नैतिक सूल्य रखता है। यह ऊपर 
बताया जा चुका है कि हमारा कत्तेव्याकत्तेब्य-निर्धारणा का 
विषय हमारा आंतरिक भाव अथवा नियत है, न कि कार्य का 
परिणाम । किंतु उपयोगिता-वादी इस सिद्धांत को नहीं मानते। 

बेनथम के प्रतिकूल मिल साहब ने खुला में गुण-भेद्‌ मान््र 
है--कुछ ऊंचे दर्ज के और कुछ नीचे दर्जे के। यदि इस 
भेद का सूल खुख ही की मात्रा है, तो उसको गुण-भेदन 
कह कर परिणाम-सेद कहना चाहिए ओर जो यह भेद का 
सूल खुख के अतिरिक्त कुछ ओर वस्तु है, तो खुख-बाद को 
लिलांजलि देनी चाहिए। यदि एक खुख दुूसरे- सुख की 
अपेत्ता अधिक वांछुनीय है, तो उसमें कुछ चिशेषता अवश्य 
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है। वह विशेषता ही हमारी कामना का ल श्य हो जायगी ओर 
खुख गौण हो जायगा। और यदि छुख को प्रधान मानते हैं, तो 
सब ही सुख बराबर होगे | मिल साहब की पुस्तक पढ़ने का 
सुख और गधे का घूल में लोटने का खुख बराबर ही हो जायँगे ! 
मिल साहब ने सुखो में भेद कर के सुख के अतिरिक्त एक और 
ही निर्णायक मान लिया है। वह निर्णायक बुद्धि है | 
इस दोष-निरूपण से पाठकगण यह न समभ ले, कि 
उपयोगिता-बाद नितांत श्रांत एवं अन्ञुपयोगी है। साधारण 
लोगो के लिये बहुत से अवसरों पर इससे 
उपयोगिताबाद की अच्छा और कोई कत्तव्याकत्तव्य का निर्यायक 
उपयोगिता नहीं मिलता । इसको मान कर बहुत सी कठि 
नाइयां दूर हो जाती है, कितु बह स्वधा श्रेय 
नहीं। बहुत सी राजनेतिक उन्नतियां उपयोगिता-बाद के ही 
आधार पर हुई हैं। आज कल भी राजनैतिक आंदोलन करने- 
वाले उपयोगिता-बाद का ही आश्रय लेते हैं। सरकारी आइन 
की भलाई बुराई जांचने में उपयोगिता-वाद से बड़ी सहायता 
मिलती है| उपयोगिता-वाद का बाहरी परिणाम प्रायः अच्छा 
ही होता हे। पर उपयोगिता-बाद के दोष दूर कर के उसको 
दृढ़ आधार पर रखना आवश्यक है | 
उपयोगिता का परिमाण हमारे यहां भी कई' स्थानों में 
लगाया गया है, कितु जिनके लिये वह लगाया गया था, वे 
साधारण लोग नहों थे। भ्रीराभचंद्र जी को 
भारतवर्ष में उप- अयोध्या में लौटा लाने के लिये उपयोगिता- 
योगितावद.के. बाद का ही सहारा खिया गया था। उनके 
उदाहरण वहां चले जाने में अधिकांश लोगों की अवश्य 
द खुख होता, कितु राभचंद्र ने अपने कर्तव्य के 
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आगे उस उपयोगिता-बाद को उपयोगी न समझा । रघुवंश 
के दूसरे सर्ग में सिंह ने महाराज दिलीप को भी उपयोगिता- 
चादियों की ही थुक्ति दी है-- 


एकातपत्र जगतः प्रभ्ुत्थ नव वयः कास्तामिंद वपुश्र | 
अव्पस्थ हेताबहुहातीमच्छन्‌ विचारमूढ: प्रतिभासे में त्वम्‌॥* 
भूतानुकम्पा तव चेदियं गोरेंका भेवत्‌ स्वस्तिमती त्वदन्तें । 
जीवन पुनः शब्यदुड्ठवेम्यः प्रजा: प्रजानाथ पितेव पासि |! 


महाराज दिलीप ने भी इस उपयोगिताबाद की कसो्ी 
को नहीं माना। यद्यपि कक्षेच्य ओर उपयोगिता का कोई 
नेसशगिक विरोध नहीं है, तथापि हमारा कर्तव्य केवल डपयो- 
गिता से उच्चतर है। बीसवीं शताब्दी के खुभसिद्ध तत्ववेत्ता 
ऋची ( (१:०८०८ ), जिनका मत अंत में ,बतलाया जायगा 
ऐसा ही कहते है। उन्‍हों ने भी अर्थ ( .०070०777० ) और 
अरम ( 77/005 ) की इसी प्रकार एकता की है। हमारे 
देश में धर्म, अर्थ ओर काम तीनों ही को “त्रिवर्ग)! कह कर 
घक. साथ रखा है । 


उपयोगितावाद से राजनीति ओर समाज' को बढ़ा भारी 
लाभ हुआ किंतु धर्म का परिमाण राजनीति के परिमांण से 


जीतता ििलनयण5 


'बन्‍न्‍न्‍्क, बे, 43. शर-रनम 


# अर्थ-हे राजन्‌ ! तुम समस्त पृथ्वी को शासन करनेवाले हो । उमर भी तुम्दारों 
नई हे । शरोर भी तुम्हारा बहुत सुंदर हे । अतः थोड़े के अथे बहुत का नाश करने के 
इच्छा रखनेवाले तुम मुझे विचारमूढ़ मालूम होते हो ! यदि तुम भूतदया के ही पक्ष- 
पाती हो तो ठुम्हारे नाश से केवल गो की रक्षा होगी और यदि जोते रहोये तो चिंरकाल 
पिता की नाई प्रजा का दुःख दरण करते रहोगे । 
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उपयोगितावाद का कुछ ऊँचा है; वैसे चाहिए तो यही कि राजने- 
असली तत्व. तिक परिमाण भी धार्मिक परिमाण की बराबर 
ऊंचा हो जाग्र। धार्मिक और राजनैतिक परिमाण 
की समता करने के लिये यह आवश्वक नहीं है कि धार्मिक परि- 
माण घटा दिया जाय, वरन राजनैतिक परिमाण ही को ऊँचा 
करना चाहिए। उपयोगिता-वाद की प्रशंसा इस अर्थ की जाती 
है कि उसने अधिकांश लोगों' के हित की ओर ध्यान दिया, 
न कि इसलिये कि उसमे सुख को हित माना है। हमारे देश- 
वासियों ने इसी लिये, उपयोगिता-वाद में जो मूल्यवान पदार्थ 
था, उसे नहीं छोड़ा । गीता में 'सर्वभूतहिते रता» वाक्य आया 
है। सर्व की बड़ी महिमा है। मिल आदि उपयोगिता-वादियां 
के, वेदांतियों के समान, आत्मा के विषय में विस्तृत विचार न 
थे। इसी कारण उनको सबोहित के लिये प्रमाण देने में भूल 
करनी पड़ीं। किंतु बड़े आदमी की भूल से भी बड़ी शिक्षा 
मिल जाती है। यदि ऐसी भूल न की जाती तो उपयोगिता- 
वाद का वास्तविक तत्व न मालूम होता। हमारे देश के 
लोगो ने ( विशेष कर वेदांतियों ने) इस सार को पकड़ 
लिया है। भर्तृहरि जी कहते है, ' स्वार्थी यस्य परा्थ एव स 
प्रमाने कः सतामग्रणीयः ? अर्थात्‌ परार्थ ही जिसका खार्थ है 
वही सब साधु पुरुषों में अग्नगएय है। कितु हमारे यहां 
परार्थ को दूसरे का खुख अथवा अपना सुख नहीं माना है। 
गीता में सर्वभूत-हित चाहना श्रेय बताया है और जहां पर 
सुख कीं बुत आई है, वहां आध्यात्मिक सुख ही अभिभ्नेत है। 
जब प्राणियों की एकता मान ली, तब खार्थ और पराथर्थ में भेद 
नहीं रहता और परोपकार भी स्वार्थ की भांति स्वासांविक 
हो-जाता है । 


शो 
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बीसवीं शताब्दी में ऋृत्यवाद (?:8४2ए४४5प० ) के 
कारण उपयोगिता-वाद की और भी महिमा बढ़ गई । उन 
क लोगों ने उपयोगिता-वाद को तत्वज्ञान में भी 

मल लगाया है। उन्होंने उपयोगिता” कों ही 
सत्य का निर्णायक माना है। किंतु उन 

लोगों ने उपयोगिता का अर्थ अधिकांश लोगों का अधिक 
सुख नहीं माना, वरन्‌ अधिकांश लोगों की चाह की 
ठृप्ति या तुष्टि ( 8895828८४०7 ० (९००४१5 ) को सत्य 
का निर्णायक माना है। उन लोगों के मत में अधिकांश 
लोगों की चाह की अधिक से अधिक तृप्ति ही कर्चव्या- 
कत्तेव्य का निर्णायक है। हृत्यवाद के मुख्य व्याख्याता 
अमेरिका के सुविखज्यात तत्ववेत्ता विलियम जेम्स 
( ५४७॥!]8४ 32977०5 ) ( १८४४२-१६१० ) साहिब ने अपनी 
शिक्षापूर्ण पुस्तक “ बिल टू बिलीव ? ( ७०१।] ६० 9८!८२४८ ) 
में कत्तेव्याकत्तव्य संबंधी तीन प्रश्न उठाए हैं। पहला प्रश्न 
मनोविज्ञान से संबंध रखता है। वह यह है कि कत्तंब्या- 
कत्तंव्य-बुद्धि नेसर्गिक है अथवा अच्ुभव-प्राप्त ? इस विषय में 
जेम्स ने उन्हीं लोगों से सहृदयता प्रकाशित की है जो कि 
कक्तेव्याकत्तेव्य बुद्धि को अनुभवप्राप्त मानते है । दूसरा 
प्रश्ष तत्वज्ञान-संबंधी है । वह प्रश्न कत्तव्याकत्तेब्य के परिमाण 
की वास्तविक सत्ता के विषय में हे, अर्थांत्‌ धर्म की सत्ता 
मनुष्य समाज से निरपेत्ष कहीं ओर है या नहीं ? इस प्रश्न 
का उत्तर भी पूर्चचत्‌ वे यही देते हैँ कि मनुष्य समाज के 
अतिरिक्त धर्म की कोई खाधीन निरपेक्ष वास्तविक सत्ता 
नहीं है। तीसरा प्रश्न स्वयं निर्णायक अथवा परिमाण ही के 
'विषय में है। कर््तंव्याकर्त्तव्य का निर्णायक क्‍या है ? यही 
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कंत्तेंव्य-शासत्र का मुख्य प्रश्ष हे। इसके संबंध में जेम्स साहब 
कहते हैं कि यदि हम कक्तंब्य का भार अपने ऊपर मानते हैं 
तो इसके साथ कोई भार रखनेवाला होना चाहिए. और वह 
भार रखनेवाला हमारे ऐेसा ही जीता जागता मनुष्य होना 
चाहिए। अथांत्‌ यदि एक ओर भार है, तो दूसरी ओर कोई 
इस बात का चाहनेवाला भी हो कि यह भार पूरा हो। उप- 
योगिताबाद के खंडन में यह बात बताई जा चुकी है कि 
चाह के बिना सुख नहीं हो सकता । सुख से पहले चाह है। 
विलियम जेम्स ने इस बात को भली भांति सिद्ध कर 
दिखाया है कि क्रिया और कत्तेव्य का सूल चाह है। जहां 
चाह नहीं, वहां कुछ कत्तेव्याकत्तेव्य नहीं । भला बुरा कोई 
निरपेक्ष पदार्थ नहीं। यदि संसार भर में एक ही मलुष्य हो 
तो उसे अपनी रक्षा के सिवाय और कुछ कत्तेव्य न रहे, नहीं 
नहीं, शायद अपनी रक्ता भी उसे बुरी मालूम पड़ने लगे। 
दूसरों की तथा अपनी चाह के अनुकूल अथवा प्रतिकूल होने 
से किसी कार्य का धार्मिक सूल्य निर्धारित किया जाता है। 
बैसे तो जैसी कि कहावत है, कि ' बन में मोर नाचा, किसने 
जाना ? ? जिस कार्य की किसी को चाह नहीं, वह न तो बुरा 
ही है न भला ही । दान देना भला है, कितु जिसे घन की 
चाह नहीं, उसको धन देने से क्या लाभ ? अथवा जाड़ों में 
बरफ के जल की प्याऊ बिठालने से कौन सा पुण्य होगा ? 
यह बात तो भान ली गई कि कत्तेंव्य किसी न किसी की 
चाह की तुष्टि में है, कितु प्र्ष यह हे कि किस किस की चाह 
की तुष्टि की जाय ? चोर तो यह चाहता है, कि मुझे धन मिले 
और साधु चाहता है कि मेरा धन खुरक्षित रहे । जब दो दल- 


वाले आपस में लड़ते हैं, तब घे एक दूसरे के नाश करने पर 


किम 
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उतारू हो जाते हैं। गाहक मद्दे से मद्दे भाव पर दूसरे से 
माल को खरीदना चाहता है ओर बेचनेवाला .अधिक लाभ 
उठाना चाहता है। पुरानी रोशनी के लोग कहते है कि देश 
में अकाल, बीमारी ओर निर्धनता नये आदमियों की नई नई 
चाल ढाल ही के कारण है, इस लिये जहां तक हो सके, नई 
चालने की बाते बढ़ने न पावं; ओर नई रोशनीवालों का यह 
ख्याल है कि जितनी जल्दी हो सके जाति पांति के बंधन, 
पुरानी रीति और रिवाज उठ जायें, नहीं तो भारतवर्ष का 
उद्धार कदापि नहीं हो सकता | ऐसी अवस्था में कर्सव्य-परा- 
यण तत्व-वेत्ता का क्या धर्म होगा। सब परस्पर-विरोधी 
इच्छाओं की एक साथ तृप्ति नहीं हो सकती । # विलियम 
जेम्स कहते है, कि यह संसार सब की इच्छाओं को पूरी करते 
के लिये बहुत गरीब है । इसलिये उन इच्छाओं का पूरा करना 
शर्म है, जिनके पूरे होने से अधिकांश लोगों की इच्छा की तृप्ति 
हो सके। वेही कारये श्रेय अथवा कत्तेव्य समझे जायें, जिनके 
द्वारा अधिक से अधिक लोगों की तुष्टि हो सके | कक्तव्यशील 
पुरुष को अपनी इच्छाएँ ऐसी बनानी चाहिएँ, जिनके तृप्त 
होने से अधिकाधिक लोगो की इच्छा तृप्त होती रहे। पंच 
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कहे बिल्ली, तो बिल्ली ही सही ! जेस्स साहब भी इसी न्याय के 
पच्तपाती हैं। इस मत से कर्त्तव्याकत्तेब्य के निर्णायक की 
निरपेच्ता जाती रहती है। जैसे जैसे समाज के लोगों की 
इच्छाओं और रुचियों में अंतर आता गया, वैसे ही कर्सव्य 
का परिमाण भी बदलता गया। भिन्न भिन्न श्रेणी की समाज 
के लिये भिन्न भिन्न कत्तंव्याकत्तेज्य के निर्णायक है। इतिहास 
भी इस बात को पुष्ट करता है, कि कत्तव्य का परिमाण समय 
समय पर भिन्न भिन्न देशों में बदलता रहा है । “२०८5 ४7 
7080९ 67% फ्राल्य 006 ग्र0। खाल्य 07 706५ ? अर्थात्‌ 
नियम मनुष्य के लिये बनाए जाते हैं, न कि मलुष्य नियम के 
लिये। श्रीन ( 5:९८४७ ) साहब के उपशोक्त वाक्य को जेम्स 
साहब ने कत्तेव्य-परिमाण की सापेच्षता के समर्थन में उज़िखित 
किया है । 
यह मत मिल के उपयोगिताबाद से अधिक युक्तियुक्त है 
आर इसमें बहुत सी कठिनाइयां भी बच गई है, तथापि यह मत 
दोषशूल्य नहीं ओर इसके द्वारा शायद 
क्यवाद के गुणदोष अधिकांश लोगों की तुष्टि (जो सत्य और 
क्तेंव्य की निर्णायक है ) न हो सकेगी! 
सब से पहले तो यह विचारणीय हे कि प्रत्येक इच्छा का 
तृप्ति श्रेय वा इष्ट क्यों है? यदि कोई बीमार आदमी दवा मे 
पी कर खुले बदन हवा में फिरना चाहे तो क्‍या इस इच्छा 
की पूरा करना लाभदायक है ? कहा जायगा कि इस इच्छा; 
की तृप्ति में बीमार का हित नहीं है। फिर ' हित ! इए रह 
था इच्छा की ' पूर्ति  / यह प्रक्ष दूसरी रीति से भी किया! 
जा सकता है, क्‍या सब इच्छाओं के पूरे होने का एक सं 
नैतिक अधिकार है? क्या चोर और साथ की इच्छाएँ 
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ही धार्मिक सूल्य रखती हैं? यदि ऐसा नहीं, तो सब या 
अधिक से अधिक इच्छाओ को तृप्त करने की जेस्स साहब को 
क्या फिकर पड़ी ? ओर यदि दोनों का धार्मिक मूल्य बराबर 
है, तो चोर क्यो दंडनीय ठहराया ज्ञाय ? क्या केवल इसी लिये, 
कि उसकी इच्छा से अधिकांश लोगों की इच्छा की तृप्ति न 
होगी ? इसका संतोषजनक उत्तर नहीं दिया गया कि 
दूसरों की चाह को पूरा करना क्‍यों धर्म है ? अपनी चाह की 
अपेक्षा दूसरे की चाह को क्यों श्रेष्ठठतत मिल सकती है, व्रिशेष 
कर जब कि सब की चाहो का नेतिक मूल्य बराबर है ? यदि 
ऐसी कल्पना की जाय कि संसार में केवल एक ही मनुष्य है 
ओर उसके पास एक हीरा है (जेम्स साहब स्वयं एक ओर 
दो मलुष्य वाले संसारों की कल्पना कर चुके हैं )। अब एक 
दूसरे मनुष्य की भी उत्पत्ति हो गई और इसने वह हीरा 
छीन लिया । जेम्स साहब के मतान्नुसार यह कार्य क्‍या कहा 
जायगा ? जहां पर किसी बात के चाहनेवाले दोनों दलो की 
संख्या बराबर हो, तो क्या उन चाहो की पूर्ति धार्मिक संसार 
से बाहर हो जायगी ? यदि संसार मे अधिक लोगों की चाह 
की पूर्ति ही श्रेय समझी जाती, तो यहां समाज-खुधार की 
कहीं गुंजाइश ही न रहती । खयं जेम्स साहब भी मानते हैं कि 
समाज-सखुधार में थोड़ा वेषम्य उत्पन्न करने के लिये सुधारक 
लोग व्वीषभागी नहीं। मार्टिन लूथर, महात्मा बुद्ध, श्रीशंकराचार्य 
आदि बड़े बड़े सुधारकों ने थोड़ी बहुत असाम्यता अवश्य 
फैलाई, अधिकांश लोगों की इच्छा के विरुद्ध किया, तो क्या 
इन लोगों के कार्य इस धार्मिक परिमाण के अजन्ुसार हलके 
समझे जायेंगे ? स्वयं इसा ने भी कहा है कि 'में सुलह कराने 
नहीं आया, लड़ाई कराने को आया हूँ । भाई भाई को अलग 
दे 
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करने को आया हैं! ग्रथांत्‌ लोगों की चाहों में श्रसाम्यता उत्पन्न 
करने को आया हूँ ।” क्या प्रभु इंसा मसीह भी इस नेतिक 
परिमाण के अनुकूल दोषी ठहराने योग्य हैं ? इन लोगों को 
दोषी ठहराने में जेम्स साहब श्रवश्य संकोच करंगे। इससे 
सिद्ध होता है कि इच्छाओं की संतुष्टि की खंख्या भाष ही 
कंसेव्य की निर्णायक नहीं, वरन्‌ इच्छाओ में भी ऊंची-नीची 
भली-बुरी का भेद है। यह भेद करना बुद्धि का ही काम है। 
अतः कत्तेव्य के निशायक में बुद्धि को अवश्य स्थान देना 
पड़ेगा । अगले अध्याय में विकाशवाद ने जो उपयोगिता 
बाद में परिवर्तेन किए है, उन पर विवेचना की जायगी | 


सातकों आऋध्याय । 


विकाशात्मक सुखवाद । 
( 5४0प्रधिण्त्॥0/ए 6त0प्वोंडा ) 


यद्यपि हमारे देश में + तथा अन्य देशों में विकाशवाद के 
मूल सिद्धांत पहले से ही बीज रूप से वर्तमान हैं, तथापि 
उसके नियमों को खोज कर उनको ठीक 

विकाशबाद के सिद्धांतों स्वरूप देने की बड़ाई डार्विन साहब 
का विस्तार । ((४०४९५७ 97077) (१८६०&-१८८२) को 

ही दी जानी चाहिण। चार्ल्स डार्विन के 

समय से विकाश की बहुत उन्नति और प्रचार हुआ है। 
विकाशवाद के सिद्धांतों के आविष्कार में डार्चिन साहब के 
साथ एलफ्रेड रस्सेल वालिस (3]87९0 ॥87४558८!] ५४३१9०४) 
का नाम आता है। समाज-शाखत्र, अक्षर-विज्ञान, इतिहास, 


+ तस्माद्वा एतस्मादात्मन आकाश: संभूत: आकाशाद्वायुः वायोरग्रिः अग्नेराप॑: 
अद्स्यः पूथिवी प्रथिव्या ओषधय: ओषधिस्योच्च अन्नाद्रेत: रेतस: पुरुषः ।--तेतिरीय० " 
| तम आसीत्तमसा गूढ़ मग्ने प्रकेते सलिलं सब मा श्दम । 
तुच्छेनाभ्व॑पिहितं यदासीत्‌ तपसस्तन्‌ महिस्ना जायतेकम्‌ ॥ ऋग्वेद । 
आकाशाज्ञाय॑ते तस्मात्तस्य शब्द गुण बिदुः । 
आकाशात्तु विकुर्वाणात्सवेंगन्धवहः: शुचिः । 
बलवाज्लायते वायुः से वे स्पशंगुणो मतः ॥ 
वायोरपि विकुर्वायाद्विरोचिष्यु तमोनुदम्‌ | 
ज्योतिरुत्पच्यते भारवत्तद्रप्र गुण मुच्यते ॥ 
ज्योतिषश्व विकुंबाणा दापो रसगुणाः स्घूृताः । 
' अद्भयों गन्धगुणा भूमिरित्येषा सूंष्टि रांदित: ॥--मंनुस्मृति ०१ 
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भूगोल खगोल आदि सब ही में विकाशवाद के सिद्धांत लगाए 
जाते हैं। अ्रब देखना चाहिए, कि कत्तेब्य-शासत्र के 
विकाशवाद के सिद्धांत किस प्रकार (लगाए जा सकते 
हैं? अथवा उतन्तसे . कत्तेव्य-शासत्र को क्‍्या' सहायता मित्र 
सकती है ? 
. गत अध्याय में पाठकगण., देख. चुके हैं कि पूर्व वर्णित 
खुखबादियों को स्वार्थ और परार्थ के मिलान करने मे 
कितनी कठिनाइयां पड़ीं ? इन सब का मूल 
पूर्व सुखबादियों के दोप कारण व्यक्ति ओर समाज के घनिष्ठ संबंधां 
ओर उनका सुधार और आत्मा के यथार्थ खरूप की अनभिन्नता 
पा ने थी। खुखबादियों की असफलता का कारण 
कैया। ... यह था कि ब्रे लोग खुख दुःख को निरपेक्त 
समभते थे। उनकी दृष्टि में सुख दुःख की 
ज्ञोड बांकी हो. सकती थी। वे क्रम-विक्रय का विषय बन गए थे | 
सर मनुष्य जीवन का खुल्ल से क्‍या संबंध है, इस बात की. 
भले प्रकार से ध्यान नहीं दिया गया। तीसरी ब्रात, जो 
पहले लोगों के विचार में नहीं आई थी, यह है, कि समाज , 
स्थिर नहीं। समाज वृत्त की नाई बढ़ता. है।, उसके ही साथ 
लोगों की करत्तव्य-पालन की क्षमता बढ़ती जाती है, और 
उसके साथ ही सुख दुःख का मूल्य भी बढ़ता है। इन सब 
बातों प्र८ विकाश-वाद से नई ऋलक पड़ गई । विकाश-चादं ते 
समाज-संब्ंधी, विचारों में.ब डा. परिचतेन किया है, उसने समाज 
ओर व्यक्ति.की अन्‍्योस्याध्वीनता साबित कर. उनका. एंद्रिक 
संबंध सिद्ध किया है। (जिस प्रकार हाथ आंख. की स्थिति . 
शरीर की स्थिति पर निर्भर है, उसी प्रकार' समाज. और व्यक्ति 
बंध है। हमारे यहां भी संखार को वृच्च, तथा-ईश्वर को 
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उसका मूंल कह कर व्यष्टि-समष्टि का तेथा इश्वेर का अन्यी: 
न्याश्रय संबंध सिद्ध किया गया है ( गीता १५-१. ) ओर 
जो शास्त्रों में ब्राह्मणों पस्थ मुखमासीत! इत्यादि वाक्यों दारों 
चआतुर्वेर्य की उत्पत्ति बताई है, वहां पर भी एंद्रिक खंगठने 
का विचार प्रधान है। इस प्रकार से समाज का संगठन मानने 
पर स्वार्थ परार्थ की समस्या नहीं रहती । स्वार्थ तब ही तक 
है, जब तक कि व्यक्तियों को एक दूसरे से भिन्न और 
खाधीन मान | 

सुख को विकाश-वबादी लोग समाज में जीवन-ब्बृद्धि अथवा 
व्यक्ति के स्वास्थ्य का फल और उसका सूचक भी मानतें 
हैँ। विकाश-वाद के माननेवाले सुख-वादी हैं, कितु उनके 
मत में हमारी कामना का अपरोक्त लक्ष्य ([7777९02:6 2४०) 
नहीं । मनुष्य की कामनाओं को अपरोचक्त लक्ष्य व्यक्ति और 
उसके वहिरावेष्टन ( ॥77470777275 ) का सामंजस्य, व्यक्ति 
का स्वास्थ्य अथवा उसकी कार्य-चक्षमता है। सुख इन्हीं का ' 
फल रूप है। 

विकाशवादियों के मत से समाज स्थायी नहीं है। समाज 
को उपमा शरीर वा वृक्ष से दी गई है । जिस प्रकार शरीर 
बढ़ता है, उसी प्रकार समाज भी बढ़ता है। बढ़ते हुए समाज 
में लोगो की रुचि ओर चाह भी बदलती रहती है । उसके 
अलुकूल मलुष्य के सुख दुःख संबंधी बिचार भी बदलते रहते 
है। केवल सुख दुःख को ही कत्तव्य का अंतिम निर्णायक न 
मान कर उसके सांथ साथ हम को लोगों की बदलती हुई रुचिं 
ओर चाह के ऊपर भी ध्यान देना चाहिए । 

कत्तव्यशाख्रको जो विकाश-वाद से मद्द्‌ मिली, वह सामान्य 
रूँप से बता दी गई॥ अंब हवेट स्पसर (4९70९४४ 9#€॥८९४ं 
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तथा लेसली स्टीफिन (],८5!८ 5:208९४) के मत का विशेष 
रूप से निरूपण किया जायगा। 
स्पंसर साहब ( १८२००१६०३ ) के कत्तंव्य-शास्त्र संबंधी 
'बिचार योरोपीय दर्शन से उल्लेख करके दिए जाते हैं। “जिस 
आचारण को अ्रच्छा बुरा कह सकते हैं, चही 
हबंट स्पेस. आचार शास्त्र का विषय है। उद्देश्य के अनुरूप 
_ साहब का सतत व्यापार को आचार कहते हैं। अपना जीवन, 
संतान का जीवन और सामाजिक जीवन 

जिससे पूर्णता को पहुँचे, उस उद्देश्य का पूर्ण करना ही 
आचार शास्त्र का मुख्य लक्षण है। 

जीवन में सदा भीतरी संबंधों का बाहिरी संबंधों से मिलान 
होता रहता है, अर्थात्‌ जीदधारी अपने को सदा अपने वहि- 
रावेशन (8770777०४/) के अनुकूल बनाने का यल करते रहते 
हैं। जो कर्म इस अलुकूलता को बढ़ाते है, वे अच्छे हैं और 
जो इसे घटाते हैं, वे बुरे हैं। इस अजुकूलता के बढ़ने से सुख 
होता हैं ओर उसके घटने से दुःख | किसी आचरण कौ 
जत्तमता की परीक्षा के लिये यह आवश्यक हे, कि उसंसे 
अनुष्ठान प्रयुक्त दुःख की अपेक्षा फलीमूत खुख अधिक है वा 
कम पल खार्थ और परार्थ दोनों परथक होने से अनर्थ- 
कारक हैं। दोनों में मेल होने से आचार में उन्नति होगी। 
सब से पहले स्वार्थ-प्रयुक्त कंलह होती है, फिर प्रत्येक का 
झ्वार्थ परस्पराधीन देखकर मलुष्य प्रेम-मय जीवन पसंद 
करते हैं. ।? इसके अतिरिक्त यहाँ पर यह ओर कह, देता उचित 
'होगा कि स्पेंसर साहब ने कत्तेब्य-शासत्र के सापेक्ष और 
. तिरपेक्ष रूप से दो विभाग कर दिए हैं । 
.. कर्तव्य-शासत्र की इस व्यास्या से जीवन (की बहुत सी 
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उलभी हुई ग्रंथियों के खुलने की संभावना है, किंतु यह मत 
हि .. दोषरहित नहीं। व्यक्ति और वहिरावेष्टन 
स्पसर साहब क॑ भ्‌ 
मतपर विचार अश्ुकूलता को बढ़ाना, स्पसर साहब 
कत्तेब्य का लक्ष्य मानते हैं। अनुकूलता तीन 
प्रकार से होती हे। एक तो ऊँचे को काट छाँट कर नीचे के 
बराबर कर देना और एक नीचे को किसी प्रकार बढ़ा कर 
ऊँचे के बराबर ले आना, और एक और भी रीति है, कि भेद 
की ओर ध्यान ही न दिया जाय। यदि पहले प्रकार की 
अनुकूलता स्पेंसर साहब चाहते हैं तो उन्नति की आशा 
से हाथ ही धो बैठना चाहिए। दूसरे प्रकार की अनुकूलता 
मानने में सी एक तरह की बाधा आती है | नीचे की 
खींच खाँच कर अलुकूलता स्थापित हो गई, (इस 
अवस्था को स्पंसर साहब ने सर्वोत्तम माना है| इसी अवस्था 
में निरपेक्ष कत्तेब्यशास्त्र के नियमों का पालन हो सकता है ) 
तब फिर क्या उन्नति का काम बंद हो जायगा ? सच तो यह 
है कि अलुकूलता का न होना ही उद्योग का मूल है। मरत्रे 
पर संसार ओर व्यक्ति में कुछ फगड़ा नहीं रह सकता | क्या 
यही अज्ुुकूलता की दशा वांछुनीय है ? फिर जीवन की अधि- 
कता ( |(०:८ !6० ) जो स्पंसर साहब चाहते है वह कहां से 
आधवेगी ? यदि स्पेंसर साहब तीसरी प्रकार की अलुकूलता 
माने, तो भी वह उन्नति से हाथ थो बेठगे | इस अवस्था में 
मनुष्य पत्थर से भी गया बीता हो जायगा। स्पंसर साहब 
ने यह भी नहीं बतलाया कि कमी किस ओर हे? व्यक्ति की. 
ओर, अथवा उसके चारो ओर के समाज तथा तात्कालिक 
प्राकृतिक अवस्था में ? अपने को दूसरे के अजुकूल बनाता क्रिस 
का कतंव्य हे? साधारण भनुष्य नहीं, तो बड़े आदमी 
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अचश्य अपने इद गिदे के लोगों तथा प्राकृतिक अवस्थाओं 
से ऊँचे चढ़े हुए होते हैं। प्रत्येक अवस्था में यह मानना ही 
पड़ेगा कि छोटे को अथवा विकाश की श्रेणी में नीचे को 
बड़े अथवा ऊपरवाले के अनुकूल बनाना पड़ेगा, नहीं तो 
उन्नति ही किस बात की ? इस पर यह शंका उत्पन्न सकती 
है कि वह परिमाण कहां पर है, जिसके अलुसार हम ऊँचे 
नीचे, छोटे बड़े की निर्धारणा करते है ? चह परिमाण अवश्य 
निरपेत्ष होगा। स्पेंसर साहब कहेगे, कि विकाश की गति 
को देख कर यह नियम निर्धारित कर लिया गया है कि जो 
विकाशवाद के नियमों के अलुकूल है, वही ऊँचा है । स्पेसर 
साहब को पहले यही मानने का क्या अधिकार है, कि विकाश 
की गति ठीक ओर जा रही है। उनके हिलाब से तो विकाश 
किसी जानकार ईश्वर की प्रेरणा का फल नहीं है । केवल इत्ति- 
फाक की बात है, कि विकाश का झ्रुकाव वर्तमान रीति पर हो 
गंया। यह कौन सा परिमाण है जिसके द्वारा हम ने विकाश 
कीं गति को ठीक बताया ? यदि ऐसा कोई परिमाण है,- तो 
हम उस ही को क्‍यों न माने ? 

स्पेंसर साहब जीवन की अधिक मात्रा चाहते हैं. ((॥7076- 
४४९ 7 ६70 ०४४270॥ 8: 97९०४१६४ ०६ ४6०) उसके साथ ही 
साथ उन्होंने खुख-वादियों का आदर्श नहीं - छोड़ा # । बह 
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मानते हैं, कि सुख किसी न किसी प्रकार का, किसी ने किसी 
जीव को, किसी न किसी समय पर श्रेय के विचार से बाहर 
नहीं माना जा सकता। खुखवादियों की तो भूल पाठकों को 
पहले ही भली भांति प्रगट हो चुकी है। अब यह देखना 
चाहिए कि सुख का विचार जीवन की अधिकता से कहां 
तक मेल खा सकता है? सब से पहले तो स्पंसर साहब को 
( यदि वह सुख और जीवन की अधिकता दोनों ही चाहते हैं) 
एक बड़े विवाद के विषय को, कि जीवन खुखमय है अथवा 
दुःखमय, निर्विवाद मान लेना पड़ेगा। स्पंसर साहब का 
कहना है, कि संसार के सब ही लोग सर्वेखुख-वादी 
( 0909808 ) या सर्वदुःख-वादी ( 7?९५४॥777505 ) हैं, 
ओऔर दोनों ही दल के लोग संसार को भल्रा बुरा झुख के 
होने न होने पर निर्भर मानते हैं। पहले तो इसी बात में 
संदेह है कि सब लोगों को दो दलों में बाद सकते हैं ? अस्तु 
यदि मान भी लिया जाय, तो इससे केवल इतना ही सिद्ध होता 
है कि सब लोग सुख चाहते हैं। शायद्‌ इससे अधिक स्पेंसर 
साहब सिद्ध भी नहीं करना चाहते हैं।यदि यह मान लिया जाय॑ 
कि सब लोग खुख चाहते है तो इससे यह सिद्ध होता है कि 
संसार सुखमय है ? लोग जो चाहते है, वह क्या वास्तव में 
हुआ भी करता है? हम सर्वदुःख-बादी नहीं, किंतु जैसे 
स्पेंसर साहब ने सर्वे-खुख-बाद्‌ को स्वयंखिद्ध मान लिया है, 
उस तरह हम मानने को तैयार नहीं। दूसरी बात इसके 
साथ यह है कि सुख की मात्रा जीवन के अधिक विकाश को 
प्राप्त होने से कहां तक बढ़ती है। सभ्यता के बढ़ने से सुख 
की मात्रा अधिक नहीं बढ़ती । झुख मानसिक अवस्था पर 
निर्भर हैं, न कि बाहिरी सामान पर ! क्‍या आजकल की 
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संभ्यतावाले उन लोगों के खुख की बराबरी कर सकते है, जो 
बन में निछ्द्ध हो विचरते हैं। सभ्यता से चिंताएँ बढ़ती हैं 
ओर चिताओं से दुःख होता है। स्पंसर साहब या तो 
विकाश पाए हुए जीवन ही को अ्रपना लक्ष्य बना ले और या 
खुल ही को । हम यह नहीं कहते क्रि दोनों बिल्कुल एक 
दूसरे के विरुद्ध हैं। यदि वे एक दूसरे के विरुद्ध नहीं, तो 
एक दूसरे पर निर्भर भी नहीं कि दोनों की बढ़ती घटनी 
साथ साथ होती रहे । खुख की श्रधिकता वा न्‍्यूनता बाहिरी 
सामान पर निर्भर नहीं । खुख चाहो की तुष्टि पर निर्भर है। 
जिसकी अधिक चाहें हैं ओर उनकी यदि तुष्टि नहीं की लो बह 
सुखी नहीं कहा जा सकता, ओर यदि किसी की थोड़ी चाहें 
हैं ओर उनकी तुष्टि हो गई, तो.वह खुखी हे कहा जाता है, 
कि सिकंदर बादशाह इस लिये रोया था कि उसके लिये 
और मुल्क फतह करने को नहीं थे ओर डायोजिनीज़ को, जो 
कि एक टब में पड़ा रहता था, सिकंदर से भी कुछ मांगना 
न था। जब सिकंदर ने उसके पास जा कर पूछा, कि कहो 
श्रापको कुछ मुझसे चाहना तो नहीं ? डायोजिनीज़ ने केबल 
इतना ही कहा कि, “मिहरबानी कर के सामने से हट 
जाइए, धूप आने दीजिए ” । अब इन दोनो में कौन ज़्यादह 
सुखी था ? यदि केवल सुख ही सुख की ओर ध्यान दिया 
ज्ञाय तो डायोजिनीज़ सिकंदर से ज्यादृह सुखी था और 
विकाशवाद के हिसाब से सिकंदर का जीवन अधिक विकाश 
को प्राप्त हो चुका था। स्पेसर साहब कौन से जीवन के लिये 
सेष्टा करगे ? 

अब देखना चाहिए कि लेज़ली स्टीफिन ओर एलेग्ज़ेडर 
(२70, 86597067) आदि अन्य विकाशवादी पंडितों का 
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कर्त्तव्याकरत्तव्य के विषय में क्या मत है? स्पंसर साहब 
हर लक नेतिक आदर्श निरपेक्षता की ओर 
भझुकता है। इसी कारण उनको कर्तेंव्य 

शास्त्र के निरपेक्ष और सापेक्ष दो भेद मानने पड़े हैं 
थे एक ऐसी अवस्था मानते हैं कि जिसमे व्यक्ति और 
उसके वहिरावेष्टन ( 0ए7०77र८ता ) मे पूर्ण अजचु कूलता 
स्थापित हो जायगी और किसी प्रकार का नैतिक भूगड़ा 
नहीं रहेगा। सर लेज़ली स्वीफिन इस प्रकार का मनोमय 
सव्य भवन निर्माण नहीं करते, न निरपेक्ष आदशे को ही 
सामने रखते है। वे स्वास्थ्य और कार्य-कोशल ही के विचार 
से संतुष्ट हो जाते हैं। इनका कहना है कि करत्तव्यशास्त्र के 
नियम वह अवस्था बतलाते हैं जिसमे कि समाज कुशल- 
पूर्वक रह सके ।# वह समाज के किसी अंतिम लक्ष्य की विचे- 
चना नहीं करते, केवल यह चाहते हैं कि समाज का वर्तमान 
साम्य स्थापित रहे ओर जहां तक हो सके बढ़ता भी रहे । 
वे स्पेसर साहब की भांति अधिक सामंजस्य नहीं खोजने | 

एलेग्जेंडर साहब का मत भी लगभग ऐसा ही है| ह 
किंतु इनके मत में यह विशेषता है कि इन्होंने विकाशवाद 
के नियमों को मजुष्य की मनोवृत्तियों में घटाया है। समाज और 
व्यक्ति में परस्पराछुकूलता स्थापित करना 
इनका सुख्य उद्देश्य नहीं, किंतु यह महाशय 
चाहते है कि मनुष्य परस्पर विरोधिनी मानसिक दृत्तियों में 
मंजस्य स्थापित करे । जो कार्ये इस मानसिक साम्य को 


फसर पलेग्जेडर 
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स्थांपित करने में सफल हो, वेही श्रेय कहे जा सकते हैं 
डारविन साहब द्वारा निर्धारित किया हुआ प्राकृतिक चुनाव 
की नियम प्रोफेसर ऐलेग्जडर ने आचारों में बहुत योग्यता से 
लगाया है। जिस प्रकार जीवन-संग्राम ( 80प९2९]९ 0 
८४४:८०८८ ) में योग्यतम ही अवशेष रहता है, ओर सब 
नाश हो जाते है, उसी प्रकार उत्तम आचार नीचे दजं कें 
आचारोी पर विजय लाभ कर स्थित रहेगे। आचार संबंधी 
संसार में सबल ओर निर्बेल व्यक्तियों के भड़गे की जगह 
आदशों की प्रतिद्धंईइता होती है, और वेही आदर्श अवशेष 
रहने पाते हैं, जो समाज के सकुशल रहने में योग देते है । 
आदशों की इस जय-पराजय में मार काट नहीं होती है, और न 
रुधिर की नदियां बहती हैं। युक्ति और उपयोगिता द्वारा 
लोगों के मन पर प्रभाव पड़ना ही जयलाभ है | उत्तम आचार 
अपने प्रतिद्वंद्धियों पर जय प्राप्त कर समाज में प्रचार पाकर 
बढ़ते रहते हैं। इसी रीति से संसार में उत्तमोत्तम आचार 
की उत्पत्ति और वृद्धि होंतींआई है| यह आचारों की उत्पत्ति 
का विवरण बड़ा मनोश ओर शिक्षापूर्ण है, कितु इसमें दो एक 
बोलें अवश्य विचारणीय है । 

यदि एलेग्जेंडर साहब मे आंचारों की उत्पत्ति ही 
लिंखने के लिये कुलम उठाई होती, तो शायद वे इतना 
कह कर ऋृतकायें हो जाते, कितु कर््तव्यशासत्र का विषय 
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स्लेयजेंडर साहव के केवल आचारों की उत्पत्ति ही नहीं है। जब. तक 
मत पर विंगर, हम को यह मालूम न हो कि उत्तमोत्तम 
। आचार की क्या पहिचान है, तब तक... इससे 
कुछ अर्थ सिद्ध नहीं होता कि उत्तमोत्तम आचार अपने 
प्रतिदंद्चियां पर विजय प्राप्त कर खंसार में प्रचार पाते रहते 
हैं। 'सत्यमेव विजयते? ठीक है, किंतु इसके साथ यह प्रश्न 
अवश्य उठता है, कि सत्य क्या है ? जिस प्रकार विजय-प्राप्ति 
खत्य का लक्षण नहीं, उसी प्रकार आदशों की प्रतिद्धंद्ता में 
किसी ' एक आदर्श का औरों की अपेक्षा अधिक प्रचार पा 
जाना उसके मुख्य लक्षण को नहीं बताता । कया कोई आचार 
उसके अधिक प्रचार के कारण श्रेष्ठ समझा. जा सकता है ? 
या उसके श्रेष्ठ होने.के कारण. उसका अधिक प्रचार हुआ ? 
अधिक प्रचार अथवा अपने प्रतिदंडियों पर.विजय प्राप्त करना 
कोई ठीक कसौटी नहीं। अश्ी तो संग्राम चलत्न ही रहा, हे, 
किस प्रकार कहा जा सकता है कि परोपकार ने स्वार्थ 
जीत लिया, अथवा स्वार्थ ने परोपकार पर विजय पाई,? 
हम मानसिक प्रवृत्तियों. के सामंजस्य को भी ठीक आदर्श 
नहीं मान सकते हैं। जब तक हम को यह. न ज्ञात. हो कि 
हमारी मानसिक प्रवृत्तियो.मे क्रीम सी ऊँची है और कौव सी 
नीची, तब तक केवल सामंजस्य के आधार पर कर्तव्य, निश्चित 
नहीं किया जा सकता बहुत से साधारण, लोगों के मन में 
कोई नेतिंक असामंजस्य नहीं स्थापित होता, तो कया ऐसे 
पुरुषों के कार्य सराहनीय समझे जा सकते हैं? महाराज 
दशरथ ' के मन में श्री राम॑चंद्र 'जी को - वनवास देते समय 
असामेंजस्य स्थापित हुआ था । एंक ओर तो यह अंट्ख 
आदर्श थां कि"... |. . 
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“रघुकुल रीति सदा चठी आई । प्राण जाहि बरु वचन न जाईं |”? 

और दूसरी ओर पुत्र-प्रेम विहल करता हुआ उनके मुख से 
यह कहला रहा था कि,-- 
*जिये मीन बरु वारि-विहीना | मणि विनु फणिक जिये दुख दीना || 

कहीं सुभाव न छल मन माही | जीवन मोर राम बिनु नाही ॥” 

ऐसी अवस्था में मानसिक प्रवृत्तियों में घोर संग्राम हो 
रहा था। पुत्र-प्रेम पर सत्य-परायणता ने विजय पाई, कितु 
 पुत्रप्रेस का प्रबल प्रवाह भी दबने वाला न था। उन्हें अपने प्राणों 

की आहुति देकर मानसिक साम्य स्थापित करना पड़ा। किंतु 

पक और प्रकार से वह अपना मानसिक साम्य स्थापित कर 
सकते थे। प्राणों से अधिक पुत्र को न समऋ अपने वचन से 
फिर जाते, कैकेयी को भी आखिर मानना पड़ता । किंतु 
फिर जगत में थे ऐसी वंदना के योग्य न ठहरते । 

मानसिक सामंजस्य दोनों ही रीतियो से स्थापित हो 
सकता है। नीची प्रवृक्तियोँ के दबाने से भी और उनकों ढील 
दे देने से भी। असामंजस्यथ तब ही होता है, जब कि दो 
आदशे, जिनका नेतिक मूल्य निश्चित नहीं किया जा सकता, 
सामने उपस्थित हो, अथवा मनुष्य की पाशवी और दैवी 
प्रवृत्तियों में झगड़ा हो रहा हो। ऐसी अवस्था में मनुष्य को 
सामंजस्य स्थापित करने के लिये यह जानना आवश्यक होता 
है कि दो आदशों का नैतिक सूल्य किस प्रकार निश्चित किया 
जाय, अंथवा दो प्रवृत्तियों में कौन सी ऊँची है और कौन सी 
नीची ? बेसे तो नीची कोटि के लोगों को कुछ असामंजस्य' 
ही नहीं होता। इसको सब ही मानेंगे कि उच्च आदश को 
छोड़कर असामंजस्य स्थापित करना श्रेय नहीं । जब हम को 
ऊँचे ओर नीचे का अंतिम निर्णायक मिल जायगा, तब भी 
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एक प्रशक्ष शेष रहेगा, कि ऊँचे की जीत से क्‍या अथथे ? क्‍या 
मनुष्य की नीची प्रवृत्तियों का समूल नाश करने से अथवा 
उनको पुकार की ओर बिल्कुल ध्यान न देने से उच्च आदशों 
की जय हो सकती है ? इस पक्ष पर अगले अध्याय में विवेचना 
की जायगी। एक दूसरे प्रकार से भ्री उच्च आदश्शों की जय हो 
सकती है। वह यह है कि नीची प्रवृत्तियों की पुकार की ओर 
भली भांति ध्यान देकर उनको ऊँचा बनाने का यल किया 
जाय | संसार में वही विजयी यश पाता है, जो पराजित 
पुरुषो का हनन न कर उनको अपनी .भांति ऊँचा और सभ्य 
बना लेता है। वही गुरु सद॒गुरू समझा जाता है, जो चेले 
को अपनी भांति बना लेता है। ऊँचा आदर्श वही है, जो 
नीच प्रतुत्तियों को भी अपने आलोक में ऊँचा बना ले । पुस्तक 
के अंत में दिखलाया जायगा कि हम अपनी नीच प्रवृत्तियों 
को भी बिना हनन किए किस प्रकार ऊँचा बना सकते हैं । 


अआाठको अध्याय | 


आत्म विजय । 
( 820]75८0॥70 प्र€४ ) 


पिछले तीन अध्यायों में सुखबाद के भिन्न भिन्न भेदों की 
व्याख्या करते हुएए, यह बात बतलाई गई थी कि खुखबादी 
लोग वांछित को ही वांछुनीय सममभते है 

सिनिक्स और स्वोइ्क्स इच्छा के अनुकूल चलने को परम श्रेय 
मानते हैं। उनके लिये प्रेम ही श्रेय है। 

इसके विरुद्ध कुछ लोगों का ऐसा सिद्धांत है कि इच्छा वो 
बासना को मारना ही परम कत्तंव्य है । ये लोग मन और 
' बुद्धि में लड़ाई करा कर मन के ऊपर विजय पघाप्त करने ही को 
जीवन का परम पुरुषार्थ मानते हैं। वे 'देहो ढुःख महत्फल! कह 
कर अपने शरीर को नाना प्रकार के दुधख देते हुप्एः इंद्वियों को 
जीतते हैं। मन को मारना ही इस पक्त के लोगों का घूल मंत्र 
है। “मन को ऐसा मारिए, जो हक ट्रक हो जाय ।” थही 
सिद्धांत प्राचीन यूनान में सिनिकक्‍्स ( (४:१८७४ ) # लोगों' 
' द्वारा प्रचार में आया था। इन लोगों के प्रधान आचाये ने सुख 


# सुकरात की संप्रदाय के पीछे से दो भेद हो गये। एक संप्रदाय के लोग पर्म 
(४३-४८) के प्रधानता देने लगे । न्‍ये लोग सिनिक्स कहलाए । जो लोग सुख को 
प्रधानता देते थे वे लोग सिरेनिक्स के नाम से प्रख्यात हुए । जिस प्रकार सिरेनिक्स 
के सत से एपीक्यूरीयंस के मत का उदय हुआ था उसी प्रकार सिनिक्स लोगों में से 
स्थेडक्स का निकास हुआ है। डासोजिनीज (])026घ6४) ने सिनिक्स में सब से 
अधिक ख्याति पाई। सिनिक्स संप्रदाय का आदि प्रवर्तक ऐेटिस्मेनीज था । 
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का इतना तिरस्कार किया, कि उसने एक बार कहा था, कि 
में सुखी होने की अपेच्ता पागल होना पसंद करूंगा | इन 
लोगों ने खुख और कत्तंव्य का पूर्ण विरोध माना है। 
इन्हीं सिनिक्ल लोगों मे से स्टोइक्स (55:0८5 ) # का 
उदय हुआ। ये लोग भी आत्मधिजय के सिद्धांत को 
माननेवाले हैं। इनका कथन है कि खुख दुःख का विचार 
न करते हुए बुद्धि के अनुकूल चलना ही परम श्रेय हे। 
बुद्धि के असुकूल चलने मे ये सब प्रकार के ऐेहिक ऐश्वर्यों 
का तिरस्कार करते थे। बुद्धि को मनोविकारों से दूषित 
न कर देने के भय से उन पर ध्यान न देते. हुए उनको मारने 
ही के लिये उद्यत रहते थे। ये लोग ज्ञान को ही परम लक्ष्य 
मानते थे। इन लोगो का मत है कि बुद्धि और ज्ञान का प्राक्- 
लिक नियमों में विकाश होता है। प्रकृति में सदा ईश्वरीय ज्ञान 
का व्यंजन होता रहता है। इसलिये प्राकृतिक नियभो के अलुकूल 
चलना ही बुद्धिमान पुरुष का कत्तेव्य है । प्रकृति के अनुकूल 
चलने मं ही बुद्धि की अनुकूलता है । अतण्व, प्रकृति के 
असुकूल यत्व करन। ही इस मत के अनुयायियां को श्रेय है। 
भारतवर्ष में, इस कत्त व्य संबंधी सिद्धांत का मूल उन 
लोगों के विचार में हे, जो साख्य और वेदांत का तत्व इसीमें 
हल 2 मा समभते हैं कि शरीर और मन सब पाझ- 
/ आसिद्धांत। . तिक वा मायिक हैं और बिना इनके नाश 
हुए सच्चे भोक्षा-प्रद आत्म-शान का उदय 





# स्थेइकस्‌ लोगीं का नाम स्टोआ? जिसकी अंग्रेजी भाषां में पोर्च ((20/ ८) महते 
और हिंदी में ददलीज़ कहते हैं, पर से पड़ा है। इसके आदि प्रवर्तक जेनी (2०0 ) 
( लमंभग ३४२--२७० पूर्व ई० 9 स्टोआ में बैठकर उपदेश देने थे इसीसे इस संप्रदाय 
के लोगों का नाम स्टोशेव्स पड़ी ।' | 

ऐ 
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नहीं हो सकता । जहां यह विश्यास हो जाय कि शरीर 
और मन आत्म-ज्ञान के बाधक हैं, वहां पर यह स्वाभाविक 
ही है कि इनके नाश करने का यत्न किया जाय । बहुत से 
लोग तो आत्म-ज्ञान का लक्ष्य छोड़कर शरीर को दुधख देना 
ही परम कत्तेव्य मान बैठते हैं। ये लोग कर्मत्यागी नहीं 
कहे जा सकते, क्योंकि ये साधन को ही साध्य मान लेते 
हैं, अर्थात्‌ इंद्रिय-निश्नह के सूल लक्ष्य को भूलकर शरीर 
नाश ही लक्ष्य बना लेते हैं. । | 
संन्‍्यासी लोग ज्ञान को परमगति मानकर कर्मत्याग करते 
हैं। यद्यपि यह बात विचारणीय है कि ज्ञान और कर्म का कह 
तक विरोध है, तथापि संनन्‍्यासियों ने कर्म के' 
गसनावय परम त्यागका कारण तृष्णा में रक्‍्खा है। तृष्णा- 
कत्तव्य नही. क्षय में ही दुःख की।आत्यंतिक निवृत्ति है। 
हो सकता. ऐसा मत महाभारत में भी माना है, “ यो्सौ 
' भाणांतिको रोगस्तां तृष्णां व्यजतः खुखम ” 
अथांत्‌ जो प्राणंंतिक रोग तृष्णा है, उसे छोड़ने में ही सुख 
है। यह बात ठीक है कि धासना दुश्ख का मूल है, कित॒ 
इसके साथ यह अवश्य मानना पड़ेगा कि तथ्या ही सब 
कर्मों की चालन-शक्ति है, और जबतक सब कर्म दुखमय न 
मान लिए जायें तब तक तृष्ण का समसूल नाश करना श्रेय 
नहीं समझा जा सकता.। बोद्धधर्म में भी चासना-च्षय को ही 
परम पुरुषार्थ माना है। इसके साथ यह बात समझ में नहीं 
आती कि वासना-क्षय को परम कर्तव्य मानते हुए बौद्धर्मा- 
वलंबियों का व्यत्रह्मर में परार्थवाद कहांतक संगत समभा 
जायगा ! कहीं पर इसी कठिनाई को देख कर ही बौद्ध प्रंथों 
में यह लिखा गया है, कि अपने निर्वाए क़ो खब परोपकारों 
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से अच्छा समझना चाहिए और वह बिना सब प्रकार के 
कमों की श्टंखला को तोड़े नहीं ग्राप्त ही सकता। इसलिये 
कम से विराम ही उनके यहां परम श्रेयस्कर मानना चाहिए । 
जमेन पंडित शोपनहोर' (50॥09०४7०प7 ) ( १७४८- 
१८६० ) और उनके शिष्य वॉन हार्टमेन (५०४ 78:४६787) 
.. . (१८०४२-१६०६ ) भी लगभग इसी सिद्धांत 
शोपनहोर और को मानते हैं । उनका कहना है कि कोई 
वान दाटमैन. वासना पूर्ण नहीं होती ओर एक वासना के 
पूरे होने के बांद ही तुरंत दूसरी चासना उठ 
खड़ी होतीं है। साधारणतः वासनाओं का कभी अंत नहीं ! 
“भोगा न शुक्ता वयमेच शुक्तास्तृष्णा 'न जीणा वयमेव जीरा: ।* 
चासनाएँ कभी पूरी नहीं होतीं ओर उसके पूरे न होने के 
कारण दशख होता है। इसलियें इसको ही परम लक्ष्य न मान 
कर ज्ञान से उत्पन्न होनेवाले आनंद को अंतिम लक्ष्य मानते है 
गेपनद्वीर ने तो केव ल व्यक्तिगत संकल्प के नाश करने को 
परम श्रेय माना है, किंतु उनके शिष्य. वान हाथ्मैन ने सारे 
संसार में क्रिया को स्तब्ध कर देने का यत्न सिखाया है ! यह. 
कैयंल ठुःख से भागना है, दुःख को. जीतना नहीं । संकल्प के. 
'नाश करने के अतिरिक्त और भी एक बात संभव थी, कि 
सुंख की असफलता दुःख न-मानी जाय । इस संबंध मे श्री 
मद्रगवद्टीता का निम्नोज्ञिखित उपदेश भनुष्य को संकल्प 
 स्योंग करने की आपत्ति से बचा देता है 
द यदच्छालाभसंतुष्टे दंद्मातीतों विमत्सरः 
समः सिद्धों असिद्धों च कृत्वाउपि-न निबध्यते ॥ । 
अर्थ--अप्रारथित लाभ से संतुष्ट रहनेवाला, शीतोष्ण-सखुख 
दुश्खादि 'से अबाधित, ' मत्सर - रहित तथा काय साफल्यः 


चर 
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साफल्य में साम्य बुद्धि रखनेवाला मनुष्य कर्म करता हुआ 
' भी बंधन को प्राप्त नहीं होता । 
बौद्धर्म ने भी एक प्रकार के संन्यास-मार्ग का प्रतिपादन 
किया है, किंतु बौद्ध लोग वासना के त्याग से दुःख की निवृत्ति 
ही को परम लद््य मानते हैं। इस निमषेधा- 
बोद्धधर्म ओर हिंदूधर्म त्मक लद्षय को प्राप्त कर वे लोग किसी भावा- 
के लक्ष्य में मद । त्मक लक्ष्य की ओर नहों जाते। भाव को 
... अ्रभाव बनाना ही इनका इति कत्त॑व्य हो जाता 
है। यह बात तो अवश्य माननी पड़ेगी कि शरीर को दुःख 
देना बौद्ध धर्म नहीं सिखाता । दुःख दूर करना ही इस धर्म 
का परम लक्ष्य है। किंतु वे ुःख के दूर करने सें ' खुख-दुःख 
के आधार ही ? का नाश कर देते हैं । न सिर ही रहे, न सिर 
का दर्द ! न मज़े ही रहे, न मरीज़ ! यह मत सब बौद्धों का 
नहीं, कुछ का तो अवश्य ही है। महात्मा बुद्ध का कथन है, 
कि यत्नपू्वेक क्रियाओं के सूल संकल्प का नाश करना चाहिए 
तब ही दुःख का अंत हो सकता है। वासना का क्षय कर 
आवागमन से रहित हो जाना ही परम कतेव्य है किंतु आवा- 
गमन से छुटकारा पाकर जीव की कोई भावात्मक दशा 
श्हती है या नहीं इसके लिये बौद्ध धर्म एक प्रकार के अश्लेय 
चाद में शरण हर है। किंतु इनका अज्ञान निषेध की ओर 
ही झुका हुआ है । 
आवागमन की »एंखला को तोड़ना बोद्ध धर्म की भाँति 
हिंदूधर्म का भी अभीश है, कितु हिंदू लोग केवल आवागमन से 
छुटकारा पाने को मोक्ष नहीं मानते । उनका लद॑य भावात्मक 
है; अभावात्मक नहीं । गीता प्रतिपादित निष्काम-कर्म, कर्म 
को नाश किए बिना ही आवागमन की #॑ंखला को तोड़ 
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देता है। जन्म का कारण क्या है ? कर्म अथवा फलाशा ? 
उठना, बैठना, सॉँस लेना, यह सब कर्म ही हैं। किंतु इनके 
लिये कोई मनुष्य बुरा भला नहीं ठहराया जाता। इसका 
कारण केवल यही है कि मलुष्य इन कर्मों के लिये कोई 
फल्लाशा नहीं रखंता । इसी प्रकार निष्काम कम भी पाप-पुएय 
के फल से छुटा देता है । जो लोग दूसरों को सरकारी आज्ञा 
से मारते हैं, वे दोषी नहीं ठहराण्ट जाते। इसी तरह जो लोग 
किसी दूसरे की प्रेरणा से भले काम करते हैं, वे पुरयात्मा भी 
नहीं समझे जाते। # निष्काम कर्म का यह अर्थ नहीं कि 
मलुष्य यंचचत्‌ आचरण करने लगे। यंत्रवत्‌ आचरण करने से 
तो आवागमन के बंधंन में ही पड़ा रहना अच्छा है। साम्य 
बुद्धि से आचरण करने ही में निष्काम कर्म का महत्व समझ 
में आता है। दुःख ओर बंधन तब ही होता है, जब कि 
मजुष्य अपने को अन्य व्यक्तियों से पृथंक्‌ समझता है। जहाँ, 
८ अद्वेश सर्वभूतानां मेत्रे करुण एवं च | 
निर्ममी निरहंकारः समदुःखसुख: क्षमी || _ १२॥१३ 
बनकर कार्ये किया जाता है, वहाँ न दुःख ही होता है ओर 
न कर्मों का बंधन ! सब में जो अपने को देखता है, वह' दुःख 
का भोगनेवाला नहीं. सबको आत्मोपम्य दृष्टि से देखने ही 
में साम्य बुद्धि समझी जाती है। ईश्वर सब का कर्ता हो 
कर भी निष्किय समझा जाता है, क्योंकि उसके कार्यों में 
वैषम्य नहीं होता है। मनुष्य को इश्वर इच आचरण करना 


# निष्काम कर्म का वास्तविक अथ यही है, कि सदसद्विविवेक-पूर्वक सक्क्रिया को 
स्वा्-त्याग ' ओर साम्य बुद्धि” से * ईश्वराथ/ किया जाय। मनुष्य का सर्वोच्चतम 
आदर्श ईश्वर है। क्रिया का ईश्वर से संबंध जोड़ना उसको सर्वोच्चतम आदर की दृष्टि से 


देखना है। 'ईश्वर' में व्यष्टि और समष्टि का योग और पूर्य अकिरोध है। 


[ १०२ | 
चाहिए । यह न तो निष्क्रियता ही है और न यंत्रवदाचरण | 


इस तरह कार्य करना ही मनुष्य के लिये परम श्रेय है। कम 
का त्यागना कायरता ही नहीं, वरन्‌ आत्म-हत्या है । वासना- 
क्षय और इंद्रिय-निश्रह ये सब साधन रूप हैं, और इन्हे करना 
भी परमावश्यक है, तथापि इन्हीं को अंतिम फल न मानते 
हुए आत्मा के पूर्ण विकाश के लिये यत्न करना चाहिए । 
कत्तेंव्य-परायण जीवन मे इंद्रिय-निश्न ह का बड़ा महत्व है 
तथापि इंद्रिय-निशम्रह मात्र ही कक्तंव्य-परायण जीवन नहीं। 
अधथांत्‌ कतक्तेंब्य-परायण जीवन का इं5य- 
आत्मविजय का निशग्नह भी एक प्रधान अंग है, कितु उसके पेसे 
सच्चा अरथ। ही वा इससे भीश्रेष्ठ ओर भी अंगोपांग हैं। 
अतः इतने ही में कक्तेब्य-परायणता का संकोच 
कर डालना बड़ी भारी भूल है। बासना-क्षय करना ह यदि 
परम पुरुषार्थ समझा जाय, तो बासना के नाश करने में भी 
वासनाओं का अस्तित्व अत्यावश्यक है। शत्रु के स्थित रहने 
ही में विजेता का गौरव है । संसार को त्याग कर जा मौन 
हो बैठते हैं, थे भी अपना लक्ष्य पूरा नहीं कर सकते। जा 
संसार के लोभायमान दृश्यों से भागते हैं, वे कायर हैं। उन 
हश्यों के पुनः उपस्थित हो जाने पर चित्त के चलायमान हो जाने 
की आशंका रहती है। इसी लिये कहा है, कि “ विकार हेतौ 
सति विक्रियन्ते येषां न चेतांसि ते एवं धीराः” अर्थात्‌ विकार! 
के देतु उपस्थित होने पर, जिंनके चित्त घिकार को प्राप्त नहीं 
होते, वे ही धीर समभे जाते हैं | 
. इन विचारों के ऑलीक में पाठकों को आत्म-विजय की 
, उच्चित सीमा दिखाई पड़ने लगेगी। सत्प्रवृत्तियाँ को स्थान 
देने के लिये दुष्प्रबृत्तियों को रोकना पड़ता है। मनोचिकारों 
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को शुद्ध और नियमित्र करने के लिये कभी कभी अपने 
मन के भुकाव के प्रतिकूल जाना पड़ता है, किंतु |यह पति- 
कूल जाना मन की शुद्धि के लिये होता है। यदि यह 
भी मान लिया जाय कि मन्र को मारना ही परम श्रेय 
है, तब भी, इसके लिये कोई मनुष्य तभी यल्रवान हो 
सकता है, जब कि वह बात उसके मन के अनुकूल हो । मन 
के मारने के लिये सी मन की अनुकूलता चोहिए ! भन को 
मारता हमारा लक्ष्य नहीं होना चाहिए। मन की शुद्धि और 
सत्कायों के प्रति रुचि बढ़ाने में ही हमारी आत्मा के पूर्ण 
विकाश की संभावना है । न 
कांट के कत्तेब्य संबंधी विचारों को समभने के लिये उसका 
तत्वज्ञान ज्ञानना आवश्यक है। कांटका कथन है कि शुद्ध बुद्धि 
(?४४९ 728507) द्वारा आत्मा और ईश्वर का ज्ञान नहीं 
कांट हो सकता । उसके मत से हमारा ज्ञान (सिचाय गणित 
संबंधी ज्ञान के जो कि आकाश से संबंध रखता है) एक 
तो भिन्नता, पूर्णंता, द्वव्यत्व, कारण आदि बुद्धि की १२ संजाओं 
((४६३2077९5 07 ४70९75:४707£2) तथा काल ओर आकाश 
रूपी भीतरी और बाहिरी साँचो के योग का, जो अनिश्चित गुण- 
रहित एंद्रिक विषयो से होता है, फल है । हमारा बुद्धिजल्य शञान 
एक मिश्चित पदार्थ है। काल, आकाश एवं बुद्धि की संज्ञाएँ यही 
तो शुद्ध हैं, कितु जो. शान इनके और बाहिरी एऐंद्रिक विषयों 
के योग से होता है, वह शुद्ध नहीं । हम को यह' कदापि मालूस 
नहीं हो सकता कि असली पदार्थ ( चाहे भौतिक हो, चाहे 
आध्यात्मिक ) का वास्तविक खरूप क्‍या है। जो कुछ हम 
देखते हैं/ मन के.रंगीन चश्मे से देखते हैं। चश्मे के ब्राहर 
पदार्थ का क्या ख़रूप है, उसके लिये कुछ नहीं कहा जा 
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सकता। कांट का तत्वज्ञान एक प्रकार के अशेय वाद में ले 
जाता है। कांट का वास्तविक पदार्थ (॥॥6 ६४7४४ 7 408९॥) 
सांख्य-वादियों के अव्यक्त प्रधान से मिलता ज्ुलता है। कांट 
ने अपने शुद्ध बुद्धिजन्य अज्ञलेय वाद का अपवाद क्रियात्मक 
बुद्धि (0:४०(५९००) 7९०४००) की आवश्यकताओं में किया है। 
उनके मत से क्रियात्मक बुद्धि, जिसका संबंध करतव्यशासत्र से 
है, आत्मा और उसकी स्वतंत्रता एवं ईश्वर में विश्वास उत्पन्न 
कर देती है। कांट ने जो शुद्ध बुद्धि द्वारा असंभव समझा था, 
उसे क्रियात्मक बुद्धि द्वारा संभव कर दिखाया। यहीं पर कांट 
के कर्त्तव्यशासत्र की स्थिति समझ में आती है। कांट के मता- 
नुसार कत्तंव्य केवल इसी अर्थ किया जाना चाहिए कि वह 
कत्तव्य है ( [0009 607 60४9१४ 52:०९ ) । कक्तेब्य में अपनी 
स्वाभाविक रुचि अथवा सुख का विचार न आना 
साहिए। नहीं तो वह कम कक्तव्य न रहेगा, क्योंकि 
स्वाभाविक प्रवृत्ति अथवा रुचि प्रत्येक मनुष्य को एक 
सी नहीं होती (' भिन्न रुचि्दि लोकः ” प्रसिद्ध ही है) 
ओर यदि रुचि के अजुकल ही कत्तंदय रहा, तो वह कतव्य 
परिमाण स्थिर नहीं कर खकता। इस लिये रुचि की अनुंक 
लता न देख कर झुधी पुरुष को बुद्धि ( ओ सब में एक सी है) 
की अनुकूलता देखनी चाहिए । हमारी स्वतंत्रता इस बात मे 
है कि हम रुचि के प्रतिकूल भी बुद्धि के आदेशों का अनुकरण 
कर सकते है. । बुद्धि के आदेशों के अर्थ विधिवाक्यों फ्रे 
लिये कोई स्वार्थ संबंधी कारण नहीं दिया जा सकता। 
कतेव्य, संबंधी आदेशों में ' अगर मगर ! के लिये 
स्थान नहीं ]! इस पर यह प्रश्न होता है कि उस 
केशंब्य का आदेश क्या है ? इसके उत्तर में काट साहब का' 
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कहना है, कि चूंकि कत्तेव्य का आदेश ऐसा होना चाहिए, 
जो सबके लिये एक सा होने के कारण सब को बाँध सके, 
अतः उस आदेश को निम्नोल्लिखित रूप ही दिया जाना 
संभव है [ 0.00 0॥ 8 779 5टका शतररत 0प एए95६ ज्ञात! 
६0 926 पश्ााए८:४०), श्र्थांत्‌ ऐसे सिद्धांत पर चलो, जिसे 
कि तुम सार्वजनिक बना सको। उदाहरणाथे, यदि चोरी 
सावेजनिक बन जाय, तो ससार का कायें बंद हो जाय ! यदि 
सबही लोग भूठ बोलने लग, तो कोई किसी की बात न मानेगा। 
इसलिये चोरी ओर भ्ूठ बोलना हेय तथा अस्तेय और सत्य धर्म 
है। यह सिद्धांत देखने मे तो ठीकसा मालूम पड़ता है, किंतु 
विचार करने पर इसमे कई दोष दिखाई देते हैं। इस सिद्धांत 
में अपवादो के लिये कोई स्थान नहीं। यदि हमको किसी 
के प्राण बचाने के लिये कूठ बोलना पड़े तो क्या हम भ्ूठ 
बोलने को सावेजनिक बना सकते हैं ? और लीजिए, समाज 
में यदि कुछ लोग ब्रह्मचारी रहे तो उसे कोई ख़ुधी पुरुष 
बुरा न कहेगा, कितु यदि ब्रह्मचयें सावजनिक बना दिया 
जाय, तो संसार-नाटक की इतिभ्री हो जाय | संतोष अच्छा 
है, कितु सावेजनिक नहीं हो सकता। यदि गीता की तरह 
काँट साहब कत्तेव्य में गुण, कम और स्वभाव से वेविध्य 
को मान लेते, तो इतनी कठिनाई न पड़ती । 'स्वधर्में निधन 
शेयः परधर्मो भयावह: इत्यादि वाक्यों से गीता में 
अपनी स्थिति के अनुकूल धर्मों में सापेक्षत्व माना है । 

उपयेक्त बातो के अतिरिक्त कांट का सिद्धांत भाव के रूप 
में अभावात्मक है। यदि सब लोग दान न दिया करे, अथवा 
उत्साही न हों, तो भी संसार चला जञायगा । इसमें कोई 
असंभवता नहीं ! उत्साही और दान-शील बनाने के लिये 
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कांट के मत में कोई उत्तेजक नहीं। दान के लिये तो उनके 
मत में, कोई स्थान ही नहीं हो सकता, क्योंकि सब लोगे 
दान नहीं कर सकते । यदि सब लोग दान कर, तो दान लेगा 
कौन ? कांट के सिद्धांत में एक ओर भी दोष है कि उन्होने 
मनुष्य की रुचि और स्वाभाविक प्रवृत्तियों को बुद्धि के 
प्रतिकूल ही मान रक्खा है। यह बात सर्वथा सिद्ध नहीं। 
सच पूछा जाय तो मलुष्य में दया आदि सदहृण स्वभाव से 
ही वर्तमान हैं, ओर मनुष्य की रुचियों में भी इतना वैविष्य 
. नहीं है, जितना थे समभते हैं। मलुष्य की परवुत्तियाँ में 
वैविध्य होते हुए भी णकंता है। बुद्धि से सतृप्रवृत्तियां और 
भी दृढ़ बनाई जा सकती हें! मनुष्य, प्रवृत्तियों को वुद्धि दे 
अलुकूल बना कर ही कत्तेब्यपरायण हो सकता है। कोरी 
धुद्धि मे शक्ति नहीं। शक्ति स्वाभाविक प्रवृक्तियों से ही मिलती 
है । इसलिये इनका तिरस्कार न करना चाहिए | 

कांट ने खुख वा आनंद की इच्छा को क्रिया का कारण नहीं 
माना है। किलु उसको क्रिया का फल रूप माना हे। उन्होंने 
फल के विचार से ही फल के देनेवाले इेश्वर, फल भोग करने- 
वाले जीव ओर फल भोगने के लिये जीव का अमरत्व सिद्ध 
किया है । स्वतंत्रता के घिषय में ऊपर ही कहा जा च्ु।। है, 
कि हम अपनी रुचि के प्रतिकूल भी बुद्धि का अनुकरण. कर 
सकते हैं | इसी में हमारी स्वतंत्रता है । जल 


_ क्रका अध्याय । 
आत्म-प्रतीति । 
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गत अध्याय में दिखाया जा चुका है, कि जो लोग' बुद्धि 

के अशुकूल चलने को.प्रर्म कत्तंव्य मानते हैं, उनको . यह तो 
अवश्य ही मानना. पड़ता है कि ज़ब तक 

- बुद्धि और भात्रों की| हम इस बात को अपनी रुचि के अनुकूल 
अन्योन्याश्रता न समझ ले. कि बुद्धि करे आदेशों पर चल्लने 

में हमारा शेय है, तब तक उन. आदेशों का. 

पालन करना कठिन होता है ।. उपयोगिताबाद कां विवरण 
- देते हुए यंह बतलाया गया था कि . इस. वाद के प्रवतेक मिल 
साहब ने खुखों में मुण-भेद माना है। शुण-भेद के मानले:ही 
बुद्धि की प्रधानता को स्वीकार कर लेना. पड़तां है। प्रोफेसर 
ऐलेग्जेंडर ने विकाशवाद के सिद्धांत मनुष्य की  प्रवृत्तियों: में 
' ऊँच नीच के भेद से किए हैं। यह भी बुद्धि का शुप्त रींति 
से स्वीकार करना है । बिना बुद्धि के हमारे सब कार्य अनिय- 
'मित रहेंगे। बुद्धि ही हमारी पथ-प्रद्शक है। बुद्धि ही 
हमारी ज्ञान चन्तु हे, जिसके बिना हम अंधे बन जाते हैं. कितु 
केवल बुद्धि से भी काम नहीं चलता, क्योंकि बिना भावों के 
हम शक्तिहीन हैं। भाव ही हमारी संचालन शक्ति हैं। बिना 
बुद्धि के उस शक्ति के दुरुपयोग होने की आशंका रहती है। 
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किंतु यदि शक्तिहीन हो, तो बुद्धि किसे नियमित करेगी! 
हमारे भाव, प्रवृत्ति ओर शक्ति के दुरुपयोग और सदुपयोग 
दोनों ही हो सकते हैं। कहा भी है-- 


विद्या विवादाय घने मंदाय, शरक्तिः परेषां परिपीड़नाय । 
खलस्य, साधोरविपरीतमेतत्‌ ज्ञानाय दानाय चर रक्षणाय ॥ 


अर्थात्‌ विद्या, घन ओर शारीरिक बल तीन बड़ी शक्तियां 
मानी गई हैं। कितु उनका भला यथा बुरा उपयोग दोनों ही 
होता है । विद्या का दुरुपयोग विवाद ओर सदुपयोग शान 
है। इसी प्रकार धन घमंड के लिये भी हो सकता है और दान 
के लिये भी | शारीरिक बल से बुरे आदमी दूसरों के सताने 
में योग देते हैं और अच्छे आदमी उसी बल से दूसरों की 
रक्षा करते है। बुद्धि के द्वारा ही इन शक्तियों के सदुपयोग 
की संभावना है, कितु ये शक्तियां न हो, तो न ज्ञान ही संभव 
है ओर न दान तथा दूसरों की रक्षा ! हमारे मनोविकार भी 
बुद्धि के योग से लाभदायक बनाए जा सकते हैं । काम, क्रोध, 
लोभ, मोद और अहंकार ये सब बातें बुरी समभी जाती हैं, 
पर बुद्धि द्वारा इनका उचित मात्रा मे सेवन करना संसार की 
स्थिति के लिये परमावश्यक है। यदि काम न रहे, तो पुत्रो- 
त्पादन न करके पितृ-ऋण किस प्रकार दूर हो? यदि 
क्रोध न हो, तो अनर्थ दूर करने के लिये कौन हाथ उठावे ? 
यदि लोभ न हो, तो दान के लिये धन-संचय कोन करे और 
मोह के अभाव से प्रेम सा पविन्न पदार्थें कहाँ से आवे ? यदि 
अहंकार न हो, तो स्वाभिमान और स्वावलंबन, जो क्रिया के 
मुख्य साधक है, संसार से उठ जायें ! 

आत्म-विजय का अर्थ आत्म-हनन नहीं । यदि ऐसा होः 
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तो जीतनेधाले का ही अस्तित्व कहाँ रहेगा ? उपनिषदों में # 
जो उदाहरण रथी, सारथी और घोड़ो का 

सच्ची विजय में पराजित दिया है, उसका ठीक अर्थ यही है कि 
की रक्षा इंद्रियों को बुद्धि द्वारा नियमित करो, न 

कि उनको मार डालो। सारथी का काम 

घोड़ों को ठीक तोर से ले जाना है, न कि उनका हनन करना ! 
बुद्धिरुपी सारथी का यह काम है कि मन और इंद्रियों के 
घोड़ो को ठीक राह पर चत्नावे, न कि उनको मार डाले | 
यदि अश्व ही नहीं, तो सारथी कहाँ, और आत्मा भी पंगु हो 
जायगी ! यदि हमको अपना उद्धार करना है, तो मन ओर 
बुद्धि दोनों को ही उचित स्थान देना चाहिए +। यह बात 
अवश्य है कि हमको बाहरी शासक की आवश्यकता नहीं, 
कितु इससे यह न समभा लेना चाहिए कि हमको' किसी 


शासक ही की आवश्कयता नहीं । हमारी आत्मा ही शासक 


है और वही शाखित है। गीता में कहा है-- 


# आत्मानं रथिन विद्धि शरीर रथमेव तु ॥ 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः अग्नहमेव च ॥ ३ ॥ 
इंद्रियारिस हयानाडु विषयांस्तेषु गोचरानू॥ 
आत्मेंद्रिय मनोयुक्त भोक्तेयात्हुमंनीषिणः ॥ 

कठ० प्रथमाध्याय ३ बल्नो । 
+ इस संबंध में निम्न श्लोक विचारणीय ह--- 
' यरत्वविज्ञानवान्भवत्यमनस्कः सदाए्शुचि: ॥ 
न स्‌ तत्पदमाप्नोति स « सार॑ चाधिगच्छति ॥ 
यस्तुविज्ञानवान्भवति स मनस्कः सदाशुचि:॥ 
स॒ तु तत्पदमामोति यस्‍स्माद्‌ भूयो न जायते ॥ 
विज्ञान सारथियस्तु मनः प्रग्रहवान्नरः ॥ 


सोष्घ्वनः पारमाप्मोति तद्विष्णो: परम पदम्‌॥ , 
पे कठण० अणए तृ७ ७-८ [| 
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2 


[ ११० ] 


उद्धरेदात्मनाइडत्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ । 

आत्मेंव ह्ात्मनों बंधुरात्मेव रिपुरात्मनः ॥ 

बंधुरात्मा55त्मनस्तस्थ येनात्मेबात्मना जितः | 

अनात्मनस्तु शत्र॒ुत्व वर्तेतात्मेव शत्रुवत्‌ ॥ 

भगवद्गीता ६ | ५, ६। 

अथात अपनी आत्मा का उद्धार आत्मा ही द्वारा करना 
खाहिए. ( इससे यह उपदेश दिया गया कि हम को अ्रपने 
उद्धार के लिये किसी बाहरी शास्ता की आवश्यकता नहीं, 
अपना उद्धार स्वतंत्रता से करना चाहिए। अपने आप को 
कभी नीचा व श्रयोग्य न समझे ( इसमे स्वावलंबन को शिक्षा 
दी गई है ) आत्मा का आत्मा ही बंचु हे और आत्मा ही शत्रु 
है। इसकी व्याख्या आगे शोक में की हे। जिसने अपनी 
आत्मा को आत्मा दारा जीत लिया है, उसी की आत्मा उसकी 
बंधु है, अर्थात जिसने अपनी आत्मा की नीच प्रवृत्तियों को 
अपनी ही आत्मा के उच्च आदशर्शों के अछुकूल बना लिया है, 
वही अपनी आत्मा से उच्चित लाभ उठा सकता है। इस 
लोक में यह बात ध्यान देने योग्य है, कि जो मानसिक प्रवृ- 
त्तिर्या आत्मा द्वारा पराजित की जायेगी, उनको भी आत्मा 
की संशा दी है। इससे यह सिद्ध होता है, कि ये प्रवृत्तियां 
भी आत्मा से बाहर नहीं । आध्यात्मिक साम्य को स्थापित 
करना गीता को भी मान्य है। मन ओर बुद्धि की परस्परा- 
चुकूलता में रहनेवाले साम्य की ओर क्ोगो # ने भी माना है, 
कितु परस्परानुकूलता में इतना दोष अवश्य रहता है कि 
ऊंचा भी नीचे के असुकूल बन कर एक प्रकार का साम्य 
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स्थापित कर सकता है। “ज़ितः ” शब्द से यह स्पष्ट है, कि 
ऊँचा नीचे को अपने अज्कूल बना लेता है। # सच्ची जीत 
शत्रु के मार डालने में नहीं, वरन्‌ उसे अपने अलज्ुकूल बना 
लेने में है। शत्रु को अनुकूल बना कर हम अपनी शक्ति को 
बढ़ा सकते है' ओर मार डालने से हम अपनी भावी शक्ति 
को कम करते हैं। प्राचीन-कालिक महापुरुषों के विषय में 
कहा जाता है कि उनके शब्रुओं का बल उनमें आ जाता था | 
ठीक इसी प्रकार अपनी पराजित प्रवृतक्तियों को अपने आदर्श 
के अनुकूल बना कर उनका बल अपने में ले जाना चाहिए। 
यही सच्ची आत्म द्वारा आत्म-विजय है। प्रवृत्तियों की शक्ति को 
गीता में भी माना है। लिंखा है, कि सब लोग अपनी प्रकृति 
के अनुकूल चलेते हैं । | यह॑ बात तो आत्मा की बंघुता|के 
विषय में कही गई, अब उसी बात को स्पष्ट करने के लिये 
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* ग्रीन साहब ( श्यर६-४८८२ ) (', सू (7९९८४ ) का भी सत्त 
इससे मिलता जुलता ही है। ग्रीन .साहब का कहना है कि हमारी प्रवृत्तियों अंब 
प्रवृत्तियों नही, इन में भो बुद्धि का विकाश हो ह॒हा है! जिन इच्छा ओर प्रवृत्तियों मे 
बुद्धि का कम विकाश है वे नीची है और जिनमे अधिक वे ऊँची है। हमारे धामिक 

जीवन का तत्व इसी मे है कि इस बुद्धिके विकाश में योग देवे अर्थात ऐसी ही इच्छा के 
पूरे होने का यत्म करे जिन मे कि बुद्धि का अधिक विकाश हो | बुद्धि ही मनुष्य की 
सती आत्मा है। इसके अनुकूल हम को अपनी प्रबृत्तियां बनानो चाहिंए । ऊँचे की 
अनुकूलता प्राप्त करने से नीचे का नाश नही होता कितु नीचे मे जो गत गुप्त भाव से रहती 
है वह हचे की अनुकूलता प्राप्त करने पर स्पष्ट होकर पूर्ण विकाश की प्राप्त होती है | 
ग्रीन साहब के तत्वज्ञान-संबंधी विचारों से इन सिद्धांतों का विशेष संबंध है, किंतु उनका 
यहा पर उल्लेख करना अनुचित होगा । इस स्थान पर इतना ही बता देना पर्याप्त होगा 
कि ग्रीन साहंब ने कांट के सिद्धांतों को देगिल के विचारों के आलोक मे दुहराया है ।' 


| सदृश चेष्टते स्वस्याः प्रझुतेशानवानपि । 
प्रकृति यांति भूतानि निम्नह:. कि करिष्यति ॥, 


[ ११२ ] 


कहा है कि जो अपनी आत्मा को नहीं पहचानता (अनात्मनः) 
यह स्वयं अपना शज्ञ है। इससे पता चल गया कि आत्म- 
ज्ञान होने ही में अपना परमहित है, श्र जो कार्य आत्मा 
की पहचान श्रथवा प्रतीति में योग देते हैं, वे ही श्रेय समझे 
आयेंगे ! ' 
आत्मा की सच्ची प्रतीति तब ही हो सकती है, ज़ब कि हम ' 
उस्रके पूर्ण विकाश को देख सके । किसी वस्तु के पूरे विकाश 
में ही उसकी असलियत दिखाई पड़ती है। 
सच्ची आत्म-प्रतेति. लेखक अपने मन को पूर्णतः तब ही समझता 
है, जब कि वह उसको पुस्तक के रूप में 
देख लेता है। मलुष्य को आत्मा का पूरा पूरा विकाश उसकी 
क्रियाओं में होता है। इस लिये क्रियावान्‌, बनना परमा- 
वश्यक हे । 
यह संसार आत्म-विकाश के लिये क्रिया-स्थल है। आत्म- 
ज्ञान से क्रियाओं का क्ुकाव निश्चित होता है, और क्रियाओं 
द्वारा आत्म-क्षान स्पष्ट हो जाता है। यही 
आत्मा का विस्तार ज्ञान और क्रिया की स्थिति है। हमारे शास्त्र 
( विशेषतः चेदांत-शासत्र) आत्मा की एकता 
ओर व्यापकता को मानते हैं।जो लोग जीबो की भिन्‍नता 
मानते हैं वे भी इतना तो अवश्य ही मानते हैं. कि सब जीवों 
में एक से गुण हैं, सब में एक सी शक्ति और संभावनाएँ 
हैं। वे लोग भी कम से कम गुणात्मक एकता मानते है। यह 
एकता और व्यापकता आत्मा की प्रायः सबही क्रियाओं में 
प्रमाणित होती रहती है। कोई ऐसा मनुष्य नहीं, जो केचल 
अपनी व्यक्तिता में संकुचित रहता हो । डाकू भी और लोगों 
को घन और प्राणों से वंचित कर अपने बाल बच्चों के पालन 
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पोषण में यल्लवान्‌ होता है। स्वार्थ में ही परार्थ-लाभ लगा 
हुआ है। सिंह अन्य जंतुओं का भक्षण करता है, कितु सिंहिनी 
के प्रति उस क्रूर हिसक पशु में भी शंगाररखात्मक भावों का 
डदय हो जाता है। मानवी आत्मा सदा वर्तमान के संकुचित' 
घेरे को अतीत कर अपने ज्ञान में सारे संसार की एकता कर 
लेती है। खारा विज्ञान आत्म-विस्तार की ओर चेष्टा करने 
का साक्षी है। कविता, चित्रकारी आदि कलाओं में भी यही 
बात पाई जाती है। राजनेतिक विद्रोह होने पर भी ज्ञान 
के साप्नाज्य में सब प्रतिदंदी लोग एक दूसरे का प्रेमपूर्वक 
आलिंगन करते हैं। विकाश-वाद ने भी इस आत्मैक्य 
को भोतिक रीति से सिद्ध कर दिया है । समाजशाखस्तर 
ने भी जीवन-शाख (3]0027 ) की उपमाएँ लेकर 
सामाजिक व्यक्तियों में एंद्रिक संबंध बताया है। जिस 
प्रकार कोई इंद्रिय शरीर ।से पृथक्‌ नहीं रह सकती, उसी 
प्रकार व्यक्ति भी समाज से पृथक्‌ नहीं रह सकता। इंद्वियों 
की पुष्टि में सारे शरीर की पुष्टि है। एक इंद्रिय के दूषित होने 
से सारा शरीर दूषित होता है। महात्मा तुलसीदास ने भी यह' 
पंद्विक संबंध निम्नलिखित दोहे में भली भांति बतलाया है-- 
मुखिया मुख सो चाहिये, खान पान में एक | 
पाले पोषे सकल अंग, तुलसी- सहित विवेक | 

कोई बड़ा आदमी स्वावलंबी होने का अभिमान नहीं कर 
सकता । सब आदमियों को संस्थाओं का आश्रय लेना पड़ता 
है। सारे जीवन भर भनुष्य समाज के व्यक्तियों की अन्यो- 
स्याश्रयता का परिचय देता रहता है। 'सात पांच की लाकड़ी, 
और एक जने का बोझ ? केवल सिखारियों के जीवन में चरि- 
तार्थे नहीं होता; बरन बड़े से बड़े.आदमी को सात पाँच तो 


द्र् 
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कया सहसत्रों का सहारा लेना पड़ता है । हमारे यहाँ देव- 
ऋण, पित-ऋण और ऋषि-ऋण इन तीन ऋणों को मान कर 
बतलाया गया है कि भजुष्य समाज का कितना ऋगणी है। 
सारे समाज के अनुभव से व्यक्ति लाभ उठाता है ओर व्यक्ति 
के अनुभव से समाज । इसी सिद्धांत में स्वार्थ और पराएर्थ 
की सीमा टूट जाती है। ऐसा ही हाल उन लोगों का है जो 
आत्मा की एकता में दृढ़ विश्वास रखते हैं। उनके लिये 
स्वार्थ और परार्थ में भेद नहीं रह जाता। परार्थ ही उनके 
लिये स्वार्थ हो जाता है । 
ऊपर की सब बातों से आत्मा की एकता और व्यापकता 
अवश्य सिद्ध होती है, कितु इस ज्ञान से श्रश्चिकं लाभ नहीं, 
जब तक प्रत्येक मलुष्य इसे अपने अलुभव 
आत्मैक्य-बाद का क्रिया हल प्रत्यक्ष न कर सके । क्रिया में ही शान 
रे 5 की स्पष्टता होती है। यह संसार हमारे 
परम अयस्कर है।. आत्म-ज्ञान के लिये प्रयोग-शाला है। इसी- 
लिये नर-शरीर देवताओं के लिये भी 
दुश्लभ बताया गया है। हमारी सच्ची आत्म-प्रतीति इसी में 
है। कि वेदांत-प्रतिपादित आत्मैक्य को क्रिया द्वारा अनुभव- 
सिद्ध करे और अपनी मनोवृत्तियों फे ज्ञान से सामंजस्य 
स्थापित कर उनको सच्चे आत्म-परिचंय की ओर भ्ुका देव । 
जो वृत्तियाँ भेद को बढ़ानेबाली हैं, उनकी भेद्‌-साम्य की ओर 
झुका दे। भेद में अभेद ओर नानात्व में एकत्व देखने लगे। 
जिंस बात की और आत्मा शुत्त रीति से ज्ञा रही है, उसको 
जान कर श्वतंत्रतापूर्वंक अपने ड््योग द्वारा उस लद्ष्य के शीघ्र 
पूरे होने मे योग देबे। गींता में उसी की योगी कहा हे जो 
खजब प्राणियों के छुख, डु।खों को आत्मोपस्थ दृष्टि से देखता है । 
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आत्मोपम्येन सर्वत्र सम॑ पश्याति योंडर्जुन ! 
सुखं वा यदि वा दुःख स योगी परमी मतः ॥| 
“-गौता-६-३ २ 
श्रीम॑#ऋगवद्गीता में प्रतिपांदित “' लोक-संग्रह ? सब भूतों 
के हित में रति, सब में ईश्वर को देखना और इश्वर में सबब 
को देखना उपयुक्त सिद्धांत को सिद्ध करता है। # वेंदांत कौ 
भित्ति पर सर्वभूतों का हितान्वेषण, लौक-संग्रह और आत्मो- 
पम्य दृष्टि से सर्व प्राशियाँ को देखनां, ये सब आदर्श खड़े हो 
सकते हैं। गीता मे क्षेत्रश् का लक्षण बंताते हुए कहा है -- 
अविभरक्त विभक्तेषु विभक्तमिंव च स्थितम्‌ | 
भूतभतृ ' च यज्जैयं ग्रंसिध्णु प्रभविष्णु 'च || 
अर्थात्‌ वह आत्मा अविभक्त है, कितु भूतौ में विभक्त सी 
दिखाई पड़ती है। वह भूततों का पौषण करनेवाली, भ्रहण 
करनेवाली ओर पैदा करनेवाली है। आत्मा का यह ज्ञान 
कोरे शब्दों से अचुभवसिद्ध नहीं होता, कितु सब भूतों के 
हित में रत रहनेबाले ओर सबको आत्मोपम्य दृष्टि से देखने- 
वाले ही इस शान की अपने जीवन में चरितार्थ कर के सच्चे 
आत्मानंद को प्राप्त होते है +। इसी आंत्मानंद | को योग- 
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+ यो मां पश्यतिं सबंत्र सबे च मयि पश्यति । 
+ उपन्षदों में भी इस सिद्धांत को प्रमाणित किया है, 
” थस्तु सर्वीशि भूतानि आत्मन्येबालुपश्यति । 
सर्ंभूतेषु चोत्मा्न ततो न विजुगुप्सते ॥ 
अनन्त समतासन्द परमार्भ स्वर्क विदुः । मुसुक्तु प्रकरण ७ अध्याय ७ शोक ६२ 
यह आदर्श आत्मा की स्वाभाविक 'चेष्टा के अमुकूल है ।.. केबल इतमा ही «सहीं, 
बिंचार करने प्रर यह. भालूंश हो जायेगी, कि पूर्व विवेर्सित आइशी की शकवाक्युता 
इसे आदर्श से हो जाती है। आत्मौपम्य॑ दृष्टि से सब को देखकर भेद में अंभेदे स्थापित 
करने में उपयोगिता बाद का अधिकांश लोगों का अर्िक सुख हों सिद्ड नहीं होतों, 
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बासिष्ठ में अनंत समतानंद के नाम से परम पुरुषार्थ कहा है। 
विषमता ही दुःख का कारण है। समता दृष्टि से देखने पर 

'ख नहीं रहता । सम-दृष्टि से देखने में ही पूर्ण आत्मा का 
जान ओर सच्ची आत्म-प्रतीति होती है। जो काय्ये भेद को 
दुरकर समता में सच्ची आत्म-प्रतीति करावे वेही श्रेय है और 
तेही क्तेव्य कर्म कहे जावंगे। 'झुगति भ्रुगति किन निकट है 
काते दूर दिखाइ” इस प्रश्न को उत्तर देते हुप्ए भाषा के आदि 
कवि चंद्बरदाई ने मुनि-सुख से सब को समता-दष्टि से देखने 
की महिमा इस प्रकार बतलाई हे--- 

“समदर्शी ते निकट है मुगति भुगति भरपूरि। 
विषम दरस वा नरन ते सदा सरबदा दारि ॥” 


बरन्‌ सब भूतों के हित का साधन होता हे। इसमें इतनी श्रेष्ठता ओर हे कि इसे 
बेदांत का दृढ़ आधार मिल जाता है ओर इसकी पुष्टि के लिये हमको उलटी सीधी 
युक्तियों को काम में नहीं लाना पड़ता । जीवन-शास्त्र प्रतिपादित समाज और व्यक्ति का 
ऐंद्रिक संबंध भी इस आदणश के अ्रनुकूल चलने में और भी इढ़ हो जाता है और स्पेंसर 
साहिब द्वारा प्रतिपादित व्यष्टि-समष्टि का सामंजस्थ भी भेद में अभेद स्थापित करने में 
सिद्ध होता है। सर लेजली स्टीविंसन का मानसिक सामंजस्य भी सब को आत्मौपम्य 
दृष्टि से देखने में प्राप्त हो जाता है। कांट के बताए हुए मानसिक प्रवृत्तियों में ऊँचे 
नीचे की पहिचान की भी संहज कसौटी मिल जाती है । जो प्रवृत्तियों मेद की ओर ले 
जाती है, वे नीची हैं ओर जो अभेद की ओर दे वेही ऊँची हैं । बुद्धि के आदेश का 
पालन इस सिद्धांत में हो जाता हे और विशेषता यह है, कि इसमें सब्कायों के लिये 
काफ़ी उत्तेजना रहती है। ग्रीन साइब का भी आदर्श इसके अनुकूल है। संन्यास का 
भी वास्तविक अर्थ स्वभूतद्वित सम्पादन करने में हो आता है। सच्चा संन्यास कम-त्याग़ 
नही, स्वा्-त्याग” है। हॉब्स और बेन्थम की कठिलाई भी दूर हो जाती है। इस 
सिद्धांत में भोर सिद्धांतों से यह विशेषता है, कि इसमें शान और क्रिया की परंपरा(ु- 
कूलता सिद्ध दो जाती है। ज्ञान से क्रियो का आदर्श मिलता है ओर क्रिया से शान की 
स्फता-होती दे$ ज्ञान क्रिया द्वारा डी सिद्ध होता है। यही वेशानिक पद्धति के अस्त 
कूल आध्यात्मिक ज्ञान का प्रयोग है।' .' * 


दसबाः अध्याय । 


समाज और कलेव्य-पालन । 


यदिं संसार में एक ही मनुष्य होता, तो शरीर-रक्षा के 
अतिरिक्त उसका कुछ भी कक्तव्य न था। शायद शरीर-रक्षा 
भी कक्तव्य की कोटि से निकल जाती | जब 
जीवन का कुछ मूल्य ही न रहा, तब जीवन- 
धारण करना किस प्रकार कक्तव्य कहा जा 
सकता है ? कट्टर से कट्टर स्वार्थेवादी भी समाज की स्थिति 
चाहते हैं । माना, कि हम अकेले रह कर खारे दश्य-संखार के 
राजा बन जावे (!(०४०7८॥ ० ०»!! | 507४९८ए ) कितु 
जब तक कोई हमारा राज़त्व स्वीकार करने को न हो, तब 
तक हम राजा ही कैसे ? जब हम दूसरों को किसी वस्तु के भोग 
करने से न रोक सके, तब हमारा अधिकार ही क्या अथे रखता 
हे? उदार-चित्त मनुष्य भी निजेन स्थान में कृपणवत्‌ धन को 
दकत्न किए बैठा रहेगा। हमारा ऐेक्योन्मुख आदर्श भी समाज 
की अपेच्षा रखता है। दो का ही एकीकरण हो सकता है । 
भेद में ही अभेद देखा जाता है। अकेला मनुष्य तो एक है ही । 
उसके लिये एकता की ओर जाना कत्तेव्य न रहेगा। 'सर्वंभूत- 
हितेरताः होने के लिये सर्वेभूत-स्थिति आवश्यक है । हमारे 
आदंश की पूर्ति समाज में ही रह कर हो।सकती है। समष्टि का 
हित-साधन कर व्यष्टि में समष्टि का भाव उत्पन्न करना समह्ि 
से बाहर होकर नहीं हो सकता | हमारी पूर्ण आत्म“ 
प्रतीति, अपनी पूर्ण आत्मा के संबंध में, जिसंका व्यंजन सारे 


मनुष्य की समाज 
पर निमेरता 


[ श्श्द ] 


संसार में हो रहा है, रह कर हो सकती है। समाज से पृथक 
रहकर हम अपने अदाश की किस प्रकार पूर्ति कर सकते हैं? 
समाज में हमको जो स्थान मिला है उसके उचित कर्तव्यों 
का पालन करने से हम अपने आदशोे की पूर्ति कर सकते हैं । 
संमाज में प्रत्येक मलुष्य अपनी विशेष स्थिति रखता है। 
जिस प्रकार किसी मशीन में हर एक घुर्जा मशीन के चलने में 
योग देता।है, उसी प्रकार प्रत्येक व्यक्ति को 
समाज में व्यक्ति स्वस्थानोचित क्रिया कर के संसार के 
को स्थिति और निर्विश्न संचालन में योग देना आवश्यक 
उत्तदायित्ष. है। जैसे एक पुर्ज के ख़राब होने से सारी 
मशीन खराब होती है, बेसे ही एक व्यक्ति 
के घर्मच्युत होने से सारा समाज भ्रष्ट हो जाता है।. धर्म 
चयुंत होने से यदि केवल व्यक्ति ही की हानि होती, तो शायंद्‌ 
घम्म का पालन न करना: इतना दोष-पूर्ण न होता। कितु जब 
एक मछली सारे तालाब को गंदा कर देती है, तब व्यक्ति 
का धर्म-परायण रहना परमावश्यक हो जाता है ओर व्यक्ति 
का उत्तर-दायित्व भी बढ़ जाता है । इसी लिये श्रीमदृभग- 
बढ़ीता में श्रीकृष्ण भगवान ने कंहा है कि, 'स्वधरमें लिधन॑ 
श्रेयः परधर्मो भयावहः ।! यदि अज़ैन उस समय ज्ञत्रिय-चंर्म 
को छोड़ कर संन्यास अ्रहण कर लेता तो वह समाज में 
अधम फेलानेवाला बन जाता । अर्जुन को समक्ताते हुए 
भगबान ने कहा है, 
' ' # स्वधर्ममपि चा्ेक्ष्य भ॑ विकंपितुमहसि । 


"#' स्वधर्म' को देखकर तुमको थर्रानें की कोई आवश्यकता नहीं, क्योंकि ज्त्रिय के 
लिये फॉमिक युद्ध से श्रेष्ठतटर क्‍्या' हो सकता है । ' 
४ ाः 2 ३ ५८ 


५ ११६ .] 


'धर्म्याद्धि युद्धाब्छेयों उन्यत्‌ क्षत्रियस्य न विद्यते ॥| 

पल ८० 9... .*4, 

अथ चेत्वमिमं धम्य संग्राम न' करिष्यसि । 

तत# स्वधर्स कीर्ति च हित्वा पापमवाप्स्यूसि ॥ 
हमारे देश में वर्णाक्षम-धर्म द्वारा प्रत्येक मनुष्य का 
कक्तव्य पहले से ही. निश्चित कर दिया गया हे । यह बात 
“' » .. . कहां तक निर्विब्ाद है इसके लिये हम कुछ 
ह 3 और ज् कहकर इतना अवश्य कहेंगे कि, वर्णाभ्रम- 
सापेतल,. मे केत॑व्य-शाह्म. की चहुत सी आबश्यक- 
: *' ताओ की पूर्ति करता है। प्रत्येक वर्ण ओर 
आश्रम के भिन्‍न भिन्न धर्म्म होचेके कारण सब मनुष्यों का एक 
सा कतंव्य नहीं रहता । इसका यह. अर्थ नहीं कि कतेव्य 
का आदशे बदल जाता है, कितु ,लमाज .. में आदशे.की पूर्ति 
के भिन्न सिन्न साधन होना आवश्यक है ।. समाज की अनेक 
आवश्यकताओं की पूत्ति के अर्थ भिन्न भिन्न प्रकार ओर रुचि 
के मनुष्य चाहिएँ। इस कारण उनके करतेव्यों में अवश्य भेद 
साहिए। सब का एकसा कतेव्य नहीं हो सकता। .ज़ो 
ब्राह्मण के लिये कर्तव्य है, ब्रह चात्रिय के लिये.झकतेव्य है। 
सब एक लाठी. से. नहीं हॉक्रे जञाःसकते | समाज में यदि सब्र 
' ही लोग मनन-शील बन. जावे, तो उसका. चलना कठिन हो 
ज़ाय । -बश-व्िभाग- कर के हिंदू धर्म ने कंतंव्य. के सापेत्नत्व 
( 'े८०पंसं।ए ० 9पा08 ) को भल्री भांति दिखलायों है । 
' आश्रमों के विभाग कर देने से . लोगों के क॒तेव्य में बड़ी खुग- 
मता पड़ गई है। विद्योपार्जज के साथ ही साथ धर्मोपाजेत् वहीं 
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यदि तुम धामिक थुद्ध, से मूँद मोड़ोंगे तो धर्म और, सुयुुश् से हाथ भो कर पाफ के. 
भागी होगे । ः 


[ १२५० | 


हो सकता और घनोपार्जन के साथ भौन-त्रत धारण कर के 
बन में बैठना नहीं हो सकता । वर्शाश्रम धर्म के यथोचित 
परिपालन से समाज की अच्छी उन्नति हो सकती है । लोक- 
संग्रह का भी अर्थ स्थानोचित कतेव्यों का पालन तथा समाज 
के धर्म में स्थिति रखना है | समाज में साम्य स्थापित करने के 
अर्थे किसी काम को कर्तव्य-दष्टि से करना सच्चा निष्काम कर्म है 
ओर इसीमे सच्ची आत्म-प्रतीति भी होती है, क्योंकि समाज 
आत्मा का ही विकाश है। अपना स्वार्थ छोड़ सामाजिक हित 
के अर्थ कर्म करना 'श्रीकृष्णापेणमस्तु” का ही अर्थे रखता 
है, क्योंकि मलुष्य-समाज ईश्वर की सत्ता का श्रेष्ठ व्यंजन है। 

आत्मा की सत्ता में विश्वास रकखे। बिना समाज की 
स्थिति चाहना बृथा है । 

समाज में साम्य किस लिये स्थापित करना चाहिए, 
इस प्रश्न का उत्तर देना उन लोगों के लिये जो समाज में 
अपनी आत्मा का प्रकाश देखते हैं, कुछ कठिन नहीं, कितु 
जो लोग आतव्मसत्ता में विश्वास नहीं करते , उनके लिये साभा- 
जिक स्थिति वा साम्य एक प्रकार का पाखंड ही है। समाज 
की स्थिति की चेष्ठटा किस लिये की जाय ? प्रकतिवादियों 
की ओर से यह उत्तर मिलेगा, कि समाज की ही स्थिति में 
व्यक्ति को पूर्ण लाभ है। ठीक है, मनुष्य की चेतना को 
भस्तिष्क के परमाणुओ की क्रियाओं का परिणाम माननेवाले 
लोगो के मत में व्यक्ति की स्थिति का भी कोई लाभ नहीं 
दिखाई पड़ता। मनुष्य इस खंसार की आकस्मिक क्रियाश्रों 
का फल है। इस प्रकृति के विशेष संघात ( जिसे कि मनुष्य 
कहते हैं) के जीवित रहते से क्‍या लास ? यदि यह कहा 
जाय कि इस विशेष संघात का मूल्य बहुत बढ़ गया है तो 


| 


[ १५१ ] हे 


ठीक है. कितु वह मुल्य किस के लिये है और उसका जानने 
चाला कौन है ? इसका कुछ उत्तर नहीं। हम पहले बता 
चुके है, कि आस्तिकता के दृढ़ आधार पर ही कत्तव्य-शाख्र 
का भसव्य-सवन बनाया जा सकता है। जब तक हम आत्म- 
भाव (76:5०7०9]70ए) के विशेष मल्य कोन मानगे तब तक 
हम संसार में मूल्यों के समभनेवाले को मान कर विज्ञान 
की संकुचित दृष्टि को विस्तृत न कर सकगगे। जब तक हम 
खारे समाज को एक ही ज्ञान स्वरूप सत्ता (आत्मा) का 
विकाश न समझूगे, तब तक ' स्वेभूतहितेरता: ? “ समाज में 
साम्य स्थापित करना ?*, समाज की स्थिति बनाए रखना 7, 
जीवन की मात्रा को बढ़ाना! ये सब वाक्य निरथंक ही रहेंगे। 
सामाजिक विकाश ओर उसकी वक्तंमान स्थिति भी 
समाज के आध्यात्मिक आधार होने के साक्षी हैं। समाज में, 
इतनी खराबी होने पर भी, अपने कत्तंव्य- 
हमारे आदर्श ओर सामा- चालन की स्वतंत्रता है। मानसिक आदशे 
जिक संस्थाएं... के अनुकूल ही हमारा सामाजिक संस्थान 
भी बनता जा रहा है ओर हमारी सामां- 
जिक संस्थाओं के अनुसार हमारे कत्तव्य संबंधी विचार दृढ़ 
होते जाते हैं। दोनों ही एक दूसरे के आश्रय हैं। हमारे देश 
के अविभक्त कुर्टब, वर्णु-ब्यवस्था, आश्रम-घर्मं, पाठशालाएं, 
उत्सव, रीति-व्यवह्दार आदि सब ही उपनिषदों द्वारा प्रति 
पादित एकात्मवाद फी अनुकूलता दिखा रहे हैं। हमारे यहाँ 
के प्रतिभाशाली तत्त्ववेत्ताओं ने स्वतंत्र लेखक होने का गौरव 
अस्वीकार-कर अपने को टीकाकारों अथवा भाष्यकारों की 
नीची कोशि में रखकर ही अपने जीवन को सफल खसमभका 
है। ग्ृहस्थाश्रम के धर्म णेसे रकखे गए हैं, जिनमें ऐक्य भाच' 


[ १२२ ] 


स्वतः ही उत्पन्न होता रहे । यह आश्रम बड़ा भारी करत्तव्य- 
स्थल है | इसीलिये इसकी महिमा भी बहुत है। मु महा: 
राज ने कहा है---- 

यथा वायु समाश्रित्य वर्तन्ते सर्व॑जन्तबः । 

तथां गहस्थामाश्रित्य बतेनते सब आश्रमा: || ३। ७७ 

यस्मातन्त्योड्प्याभ्रमिणों जञनेनान्नेन चान्वहम्‌ | 

गहस्थेनेव धार्यन्ते तस्माज्ज्येष्ठाभ्रमों ग्रहीं || ३ | ७८ 

ऋषयः पितरों देवा भूतान्यतिथयस्तथा । 

आशासते कुट्ठम्बिम्यस्तेम्यः काये विजानतः || ३ । ८०% 
और स्थानों में भी ग्रहस्थाश्रम की भूरि भूरि प्रशंसा की गई है- 

न्यायाजितघनस्तत्वज्ञाननिष्ठो इतिथिप्रिय: | 

शास्त्रवित्सत्यवादी च गृहस्थोडपि विमुच्यते ॥ 

सानन्दं सदन सुताश्व सुधियः कान्‍्ता न दुर्भाषिणी | 

सन्मित्र सुधनं सुयोपषिति रतिश्राज्ञापर: सेवकाः ॥| 
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* अं्थ--जिस प्रकार सब जीव-जंतु वायु का आश्रय लेकर जीकन-निर्वाह करते 
है, उसो प्रकार इतर सब आश्रम ग्रहस्थाश्रम के ही सहारे बसते हैं। अन्य तीन आश्रम 
ब्राले लोग भृहस्थ लोगो से ही अन्न और ज्ञान प्राप्त करते है, इसलिये ग्रहस्थ अप्त्रम और 
आश्रमों से बड़ा है । ऋषि, पितर, देव, जीवधारी ओर अतिथि सब हो गृहस्थाश्रम का 
सहारा लेते है, इस गृहस्थाश्रमवाले को इनके प्रति अपना धर्म जान करे करन। चाहिए। 
+ अर्थ--न्यायपूर्वक धन कमानेवाला, आत्मज्ञान' में निष्ठा रखनेवाला, अ्रतिथि- 
सेत्रा करनेवाला, शास्र की जाननेबाला और निरंतर सत्य बोलनेवाला गृहस्थ भी 
मुक्त ही जाता है । 
अर्थ---उस गृहरथाश्रम, को धन्य है, जहां आतंददायक गृह है, जहाँ बुद्धिमान 
पुत्र हैं, जहाँ ल्री कट्ठभाषिणी नहीं है, जहाँ अच्छे मित्र हें, खब धन है, जहाँ स्लियों के 
प्रति प्रेम है, जहाँ नौकर आज्ञाकारी हैं, जहाँ अतिथि-सत्कार होता है, जहाँ ईश्वर का 
पूजर्न नित्य होता है, मिठाई आदि भोजन रक्खे रहते हैं, और जहाँ निर्रतर ही सजुनों 
का समागभ होता रहता है । 


[ शशईे ] 


- “आंतिथ्यं शिव्रपूजनं प्रतिदिन मिष्टान्नपानं शहे। 
साथोः संगमुपासत हि सतत धन्यो गहस्थाश्रमः |; . * 

यदि ग्ृहस्थाश्रम में धन का उपार्जन और दान कतंब्य माना 
गया है, तो गहस्थों का दान स्वीकार करने को-ओर आश्रम 
भी बना दिए गए हैं। यदि संन्‍्यासियों को धर्मोपदेश . देने 
का भार दिया गया. है, तो उनके उपदेश से लास उठाने 
के लिये लोग चतंमान हैं। थदि' संसार की स्थिति बनाए 
रखना और प्रजोत्पादन करके ऋषि ऋण चुकाना धर्म माना 
गया है, तो उसकी पूर्ति के लिये विवाह की संस्था वर्तमान 
है । यदि देना धर्म है, तो दान के लेनेवाले भी. विद्यमान हैं । 
यदि समाज का संगठन श्रेय माना गया है, तो उसके लिये 
राज्य और साम्राज्य वर्तमान हैं। ये संब बाते यह बतलाती 
है कि हमारी सामाजिक संस्थाएँ हमारे आदर्शों के अस्ुकूल 
ही बनी हैं ओर इनके द्वारा हमारे आदशों की भली भांति 
पूर्ति होना संभव है। व्यक्तियों द्वार यथोचित लाभ न उठाए 
जाने के कारण बहुत सी संस्थाएँ बिगड़ भी जाती हैं | हम 
यह मानते हैं कि किसी देश की संस्थाओं का प्रभाव सब 
मनुष्यों पर एकसा नहीं पड़ता, क्योंकि देखा गया है कि 
जहां पर बहुत से वित्राह करना मना नहीं है, वहाँ पर भी 
बहुत से लोग एकपत्नीतरत को इृढ़तः पाल रहे हैं। और 
जहां पर कि समाज में एक स्री से अधिक रखने की आज्ञा 
नहीं, बहां पर भी बहुत से लोग इस रिवाज से यथोचितर 
'लाभ नहीं उठाते | तथापि इस में कुछ संदेह नहीं, कि सामा- 
जिंक संस्थाएँ हमें कतेव्य-परायण बंनाने में बड़ी संहायंतां 
द्वेती ५ कब हमारे आदशों का भौतिक ढांचे की भांति काम 
करती है | 


[ १२७ |] 


जिस प्रकार किसी कार्य को करते करते व्यक्ति का स्वभाव 

बन जाता है उसी प्रकार सामाजिक संस्थाएँ समाज का 

स्वभाव हैं; ओर जिस तरह मलुष्य स्वभाव 

सामाजिक संसथाएँ से जाना जाता है, बेसे ही समाज अपनी 

ओर धामिक. संस्थाओं द्वारा जाना जाता है । यूनान 

उन्नति । देशीय आदशी वहां की संस्थाओं में वर्तमान 

थे हमारे देश के चर्याक्रम धर्म इस बात को' 

क्याही विद्धत्ता से प्रमाणित कर रहे हैं कि सामाजिक 

संस्थाएँ. मानव-जीवन क्रो कहाँ तक बुरा भला बना सकती 

है। कभी ऐसा भी देखा गया है कि सामाज़िक संस्थाएँ 

समाज के आदर्श के अनुकूल नहीं रहतीं।तब हो धर्म का हास 

होने लगता है। धर्मोद्धार की आवश्यकता पड़ने लगती है, 

आवश्यकता के अनुकूल उनका आविशभभांव भी होने लगता 
है। श्रीमद्भगवद्गीता में भी कहा है कि-- 


यंदा यदा हि धर्मस्थ ग्लानिभवति भारत ! 
अभ्युत्यानमधर्मस्य तदात्मानं सजाम्यहम ॥ 


कं 7 


समाज के आदश्श को स्पष्ट करना ओर उससे संस्थाओं' 
की संगति करना ही 'धर्मोद्धारक का मुख्य कतेव्य होता है। 
यह कार्य धर्मोछ्धारकों के ही वांटे में नहीं पड़ा, वरन्‌ प्रत्येक 
छोटे से छोटा मनुष्य भी पूरा धर्मोद्धारक है। इसलिये उस 
का कर्तव्य है कि समाज के आदर्शो की, उसके धर्मों की और 
संस्थाओं की एकता करके, और अपने आदर्श की समाज 
के आदशे में मिला कर और अन्‍्यान्य आदशे और संस्थाश्रौ 
के अनुकूल अपने कर्मों को बना कर समाज में अपनी पूर्ण 
आत्म-प्रतीति करे । ० 


[ १२५ ] 


.:. इस अध्याय की सभापति. के पूरे समाज की व्याप्ति पर 
विचार कर लेना आवश्यक है । यदि समाज का संकुचित.अर्थे 
कि माना जाय, तो उसकी व्याप्ति किसी विशेष 

सम्नाज के त्त का संप्रदाय के लोगों से बाहर नहीं जाती, कितु 

 विस्तारा डसके मिस्तार का अंत नहीं हो सकता। घर 

. से लगा कर मानव जाति तक समाज का घेरा 

 है। क्‍या हम इस जेरे को ओर नहीं बढ़ा सकते है ? कया पशु 
प्रक्ती और कीट पतंगों को भी हम अपने समाज में सम्मिलित 
कर सकते हैं ? इसके उत्तर में कहा जायगा कि जिन जीवों का 
इतला विंकाश हुआ है कि वे हमारी गोष्ठी में सम्मिलित किए 
: ज्ञांय वे उसमें सम्मिलित किए्ट गए है । मनुष्य और जानवरों 
का क्या संग ? समाज के व्यक्तियों में एक दूसरे को सहा- 
यता देने का पारस्परिक भार रहता है। मलुष्य और पशुओं 
में पारस्परिक संबंध नहीं हो सकता है, इसलिये उन्हे मनुष्य 
समाज में स्थान देना असंभव है। इस विषय में एक और भी 
बाधा उपस्थित हो सकती है, कि समाज में व्यक्तियों का संबंध 
' होता है ओर बहुत से जानवरों में व्यक्तित्व स्पष्ट नहीं दिखाई 
' पड़ता ।. इन तीनों बाधाओं पर थोड़ा विचार कर लेना आव- 
श्यक है। विकाश की श्रेणी में पशु पक्ती अवश्य नीचा. स्थान 
पाते है, कितु क्या यह बात उनको हमारी दया, अज्जुकंपा 
और सहायता से वंचित रखने के लिये ठीक है ? यदि विचार- 
पूर्वक देखा. जाय, तो मलुष्य समाज में भी विकाश की कई 
श्रेणियाँ हैं, किंतु आजकल की सम्यता में .सब का 'जीवन- 
' मूंक्य बराबर समभ्ता जाता है। सभ्य मलुष्य के मारने पर भी. 
' फांसी होती हैं और असमभ्य , जंगली मलेष्य, पागल वा. ब्रालक 
' के मारने पर भी: वही दंड' दिया जाता है ?, कया ग्रह जीवन- 


घ | 


[ १२६ | 


सम्मान ( 70०870४ 0  ) मशुष्य-समाज में ही संकुंचितं 
रखना चाहिए? क्या अपने विचार में जीवन की श्टंखला 
पीछे नहीं हटाई जा सकती ? कया हम उसी जीवन-#एंखलां 
की एक कड़ी नहीं, जिसके कि पशु पक्ती हैं? क्या जानवरों 
को जीवित रहने का वही नैतिक अधिकार नहीं जो हम लोगों 
को है ? क्‍या उनका' सूल्य उन के समाज में उतना ही नहीं 
जितना कि. हमारा भूल्ये हमारे समाज में है? दांपत्य- 
प्रेम तो कहीं कहीं जानवरों में मनुष्यों ही के बराबर देखा गया 
है । क्या पशु पत्ती कीट पतंग इस विश्व के कार्य-विभाग में 
स्थान नहीं पाते ? क्या विकाश-वाद के मत से जीव-घारी 
मात्र एक कुटंब के नहीं है ? पशु पत्ती कीट पतंग संसार के 
कार्य-विभाग में अपना अपना काम कर रहे हैं।वृक्तों के फर्ल 

वान होने में पक्ती कीट पतंग कहांतक साहाय्य देते है, यह 
'बात किसी विज्ञ पुरुष से: छिपी नहीं हे। हम जिन श्रेणियों 
हवाश विकाश को प्राप्त हुए, अब ऊँचे बन कर उनका तिरस्कार 
करना हमारी उच्चतां की शोभा नहीं देता । दूसरी बाधा पर 
विज्ञार करते हुए हम- केवल इतना ही कहेगे, कि बदले का 
व्यवहार कानून की दृष्टि में चाहे आवश्यक हो, कितु परम 
ओर कर्तव्य दृष्टि से यह बाहर हे। कर्त्तव्य-पालन द्वारा हम को 
सहण-वृद्धि तथा आत्म-तुष्टि सरीखे मधुरतम' फल मिलते 
हैं ।|यदि बदलें की रीतिं से देखां जाय, तो भी मंजुष्य अपना 
'सिर ऊँचा नहीं कर सकता। पशुओं से जो मलुष्य-जाति को 
डपकार हुआ है, वह हिसक पंशुओं दारा पहुँचाई हुई हानि 
से अधिक है। खैर, इस' बात को जाने दीजिए। भलुष्य 
समाज ने हिसक पशुओं से बदला लेने मे कुंछ॑ रख नहीं छोडी । 
कैवरल इतना ही नहीं । धरने और पशु भी, भो भजुष्य-जाति 


[ १२७ ] 


की हानि करते हैं, मनुष्य द्वारा डच्ित दंड पाए बिना-नहीं 
रहते। ,फिर.मनुष्य को कया अधिकार हे कि वे . निरप्राथ 
पशुओं को खसताव ? वे तो' बदला. ले नहीं ,सकते। 
पारस्परिक उपकार का एक प्रकार से प्रश्न भी, नहीं 
उृुठता। पशु-संसार सनुष्य से उपकार. नहीं चाहता, वह 
तो, असय-दान चाहता है। वह सहायता नहीं चाहता, केचल 
इतना ही चाहता है, कि मनुष्य अपनी हननेच्छा को थोड़ा 
वश में रक्खे | भजुष्य की उनके प्रति इतनी ही सेवा पर्याप्त 
है, कि वह उन्हें जीवित रहने दे | वे ऐसी सेवा . चाहते हें, 
जैसी कि निष्नाद ने श्रीरामचंद्र को अपनी सेवा बतलाई थी, 
कि ' यह हमार अति बड़ि सेवकाई । लेहि न भूषण वसन 
चुराई! । तीसरी कठिनाई, जो व्यक्तिता के विभ्रय में है, पहली 
कठिनाई से मिलती ज्ुलती है। व्यक्तिता की भी श्रेणी है। 
माना कि पशु पंक्तियों की व्यक्तिता मनुष्य की भांति स्पष्ट 
नहीं है; और न उनमे मलुष्य का सा आत्म-साव ( 7८:४०7७- 
॥५9 ) ही वर्तमान है, कितु' उनमें व्यक्तिता- और आत्म-भाच 
किसी म किसी अंश में हैं अवश्य । उनकी व्यक्तिता उस पौधे 
की भांति है, जो थोड़ा ही बढ़ कंर रह गया है-। यदि जान- 
बरे-में मलुष्य की ऐसी व्यक्तित और आत्मभाव वर्तमान 
होता, तो उस अंधस्था में थे मं॑जष्य की बशबरी का ही दावा 
कर सकते थे ! किंतु इसे अवस्था में क्‍याँ.थें . जीवन देशन की 
भी आशा महीं रख. सकतें ? वे. मनुष्य की .बंरांबरी नहों 
चाहते, थे मनुष्य की राजनेतिक सभाओं के सदस्य नहीं. होना 
चाहते, जिसके लिये उनकी मानसिक. योग्यता पर . विचार 
किया जाय। - वे.तो जीवधारी है, इसीसे केवल जींवित-उदने 
का अधिकार चाहते हैं; इन सब बातों पर विचार करके. हम 


[ श्र८ ] 


अपने समाज की सीमा को प्राणिमात्र तक बढ़ा दे, तो हम 
अपनी सच्ची आत्म-प्रतीति के सच्चे सहायक ही बनेंगे। समाज 
को इस विस्तृत दृष्टि से देखने के लिये हमको अपने आत्म 
संबंधी विचारों को भी विस्तार देना होगा । जैसे जैसे हमारे 
आत्म-संबंधी विचार विस्तृत होते जाते हैं, वैसे ही हमारी 
आत्म-प्रतीति का क्षेत्र बढ़ता जाता है। जो लोग अपनी 
व्यक्तिता में ही अपनी आत्मा को संकुचित कर देते हैं; उनकी 
आत्म-प्रतीति स्वार्थ-लाधन में ही होती हे। कितु हम उसे 
सच्ची आत्म-प्रतीति नहीं कह सकते । सच्ची आत्म-प्रतीति तब 
ही हो सकती है, जब हम अपनी आत्मा को पूरा विस्तार दे 
कर समष्टि की आत्मा से मिला दे ओर समश्टि के हित को 
अपना हित समर्कभे। यह बात कठिन नहीं है । बहुत से लोग 
आत्म-कल्याण को देश के हित-साधन में देखते हैं, और बहुत 
से इससे भी आगे बढ़ कर अपने हित को साम्राज्य के हित 
में मिला देते हैं। कुछ ऐसे भी होते है, जो मलुष्यमात्र का 
हित और अपना हित एक कर देते है। इससे भी एक ऊँची 
श्रेणी श्राणिमात्र से अपनी एकता करनेवालों की है। हिंदू 
घर्म-अंथोीं ने अधिकतर इसी विस्तृत भाव का उपदेश दिया 
है। स्घति ग्रंथों में अतिथि-सत्कार के साथ जानवरों को भी 
भाग देना ग्रहस्थों का धर्म बतलाया है ' सर्वभूतहितेश्तः * 
* ज्ीवेषु दयां कुबंति साधवः! ' निर्वेरः सर्व भूतेषु 
' आत्मचत्‌ सर्वे भूतेष्ु यः पश्यति स पश्यति ! इत्यादि 
वाक्यों द्वारा कतंव्य को मलुष्य-समाज से .बढ़ा कर प्राणि 
मात्र के भ्ति करः दिया है। यही, पूर्ण आत्म-संभाव्न , वा 
आात्म-प्रतीति है 

कुछ लोग इस विस्तृत उष्टि पर यह शंकराअवश्य उठावगे 
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कि जो लोग अपने दृष्टिकोण को इतना विस्तृत कर देंगे 
उनको कोई भी पदा्थे स्पष्टतः न दिखाई 

हक हज व्याप्ति पा पड़ेगा। जो लोग खब के हित में तत्पर 
हल किक कील रहते हैं, वे किसी के भी हित-साथन में 
सी क सफल नहीं होते, कभी कभी ऐसा भी होता 

है, कि निकट-वर्तियों के हित मेंऔर मलुष्य 

मात्र के हित में विरोध पड़ जाता है, और जिनके प्रति 
हमारा मुख्य कर्तव्य है, वे हमारी उदारता से वंचित रह 
जाते हैं, इस लिये प्राणिमात्र के हित-साधन की इच्छा न 
करते हुण समाज के एक परिमित भाग का ही छित-सोर्धन 
श्रेय है। यह शंका क्रियात्मक है । इस शंका से हमारे 
सिद्धांत के न्याय्य होने में बाधा नहीं पड़ती । अब, इस पर 
कर्तव्य-बुद्धि से भी विचार कर लेना चाहिए। इस शंका के 
उठानेवाले स्वार्थ पर पूर्णतया विजय नहीं प्राप्त कर सकते। 
व्यवहार में स्वार्थ को जीतना कठिन है, कितु यह बात 
'किसी सिद्धांत की सत्यता भें बाधा नहीं डाल सकती। इस 
शंका का मूल इस विचार में है कि उपकारी मलुष्य के निकट- 


_बर्ती लोग उसके उपकार से लाभ डठाने के अधिकारी है। 


अँश्रेज़ी भें एक लोकोक्ति है कि (98770ए 7४2775 80 0767 
अर्थात्‌ दाने का आरंभ घर से ही होना चाहिए। कितु 
इसके ऊंपर किसी ने यह भी कहा है (37६ 0 5807]6 ४0: 
व्मते ६0९:७! अर्थात्‌ उसका अंत घर में ही न हो जाना 
चजाहिए। हमारे कहने का यह मतलब नहीं कि घर के 
लोग भूख मरे और बाहरचालों को धन लुटाया जाय, किलु 
इतना अवश्य मानना पड़ेगा, कि जो स्वार्थे त्याग, आत्म- 
खसमरपंण और उदारता के सुण मशुष्यमात्र के लिये डदारता 
ै 
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दिखिलाने में बढ़ते हैं, वे निकटवर्ती लोगों के साथ दिखाने 
में नहीं बढ़ते । 
निकफटवर्ती लोगों के साथ उपकार करने में एक प्रकार 
का उदात्त स्वार्थ लगा रहता है। # वाइविल में ईसा मसीह 
ने डाकुओं द्वारा आहत एक मनुष्य का आख्यान कहते हुए 
बतलाया है कि 'तेरा पड़ोसी वही है, जिसके साथ तू उपकार 
कर सके ।? जब हम अपना स्वार्थ छोड़ कर “वसुधैव कुटृब- 
म्‌” के सिद्धांत को मानने लगंगे, तब समीप और दूर के 
लोग बराबर हो जायेंगे। यह अवश्य भानना पड़ेगा, कि 
कोई एक मनुष्य सारे विश्व का उपकार नहीं कर सकता | 
वह अपने निकटवर्ली लोगों के साथ ही उपकार करेगा | कित 
उपकार करते समय, जिख बुद्धि से काये. किया जाय, उसमें 
ही स्वार्थ और परा्थ हो जाता है। जब हम किसी का उप 
कार स्वार्थे-बुद्धि से करते है, तब हम स्वार्थी हैं, कितु जब 
स्वार्थे-त्याग कर किसी का उपकार करते है, तब हम विश्व 
का ही हित साधन करते है। जिस मनुष्य का हम उपकार 
करते हैं, वह विश्व का एक अंग है ओर अंग अंगी से पृथक 
नहीं । जो हमारी किसी अंगुली पर मरहम लगावे, तो वह 
हमारे सारे शरीर की ही सेवा करता है । हम उपकार चाहे 
जिसके साथ कर कितु हमारी बुद्धि निस्‍्वार्थ होनी चाहिए । 
यदि हम निकट-वर्ती लोगों के साथ उपकार कर रहे हैं, और 
कोई ऐसा ख़बसर आ जाय, कि दूर का मनुष्य हमारी सहा- 
य॑ंता की आवश्यकता रखता हो, और उसको सहायता पहूँ 
जता संभव भी हो ओर हम उसकी सहायता न करे, केवल 
ना» न-नननतनननणए पकगत ता शिनग।एखलिणएगख7।77077:7777 /क777:770क्‍/7//7:77777 
” अंकूक्वर लत सुस्तमाचार अध्यात्ष १० । ३१०:--२७ 
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इस विचार से, कि उस मलुष्य से हमारा कोई संबंध नहीं, 
तो हम को विश्व-हित के विरुद्ध ज्ञाना होगा। यदि यह 
कहा जाय कि देश-हित,और मानव जाति के हित में कभी कभी 
विरोध पड़ता है, अथवा कुटंब के हित और समाज के हित में 
विरोध पड़ता है, तो क्‍या ऐसी अवस्था में विस्तृत दृष्टि ही 
श्रेय है ? देखा गया है कि, बहुत से बड़े बड़े आदमियों ने देशः 
हित के लिये कुट्ंब के हित को तिलांजलि दी है। राज- 
कीय आईन की मान-मर्यादा रखने के लिये अपने पुत्र वः 
निकटवर्ती कुटंबियों को प्राशदंड तक दिया हे । अपनी 
रक्ता कुटब की रक्षा से हे, कुटुब की रक्षा देश की रक्षा से 
है, देश की रक्षा मानव-जाति की रक्ता से है ओर मानव-जालि 
की रक्चा विश्व की स्थिति में हैं। अभी जो देश और मानब- 
जातिके हित में विरोध पड़ा करता है, उसका कारण यह है कि 
मानव-समाज में अभी भिन्न भिन्न आदर्श वतमान है। जैसे जैसे 
आदर्शों की एकता होती जायगी और जैसे जेसे मनुष्य-समाज 
एक प्रेम-सूत्र में बँधती जायगी, चैसे ही देश-भक्ति और 
विश्च-प्रेम में विरोध घटता जायगा। मानव-जाति का एक 
बड़ा साज्नाज्य बन जायगा, जिसमें पशु पत्ती आदि भी अपना 
डचित स्थान पावेंगे। एक नियम बद्ध' होने से विरोध घट 
जाता है। मनुष्य-समाज इस आदर्श की ओर जा रहा है। इस 
आदर्श की पूर्चि में योग देना प्रत्येक मलुष्य का धर्म है। एक 
नियम और आदणश में बद्ध समाज में रह कर ही सच्ची आत्म- 
प्रतीति की संभावना है। जो इस संभाषना;को वास्तविकता में 
परिणत करने की चेष्ठा करते हैं, थे उस चेष्ठा में अपनी आत्म+ 
ग्रतीति कर रहे है। इस अध्याय में कर्तव्य के स्थल का बर्णन 
हो चुका। अगले अध्याय में यह बतलाया जायगा कि हमाराः 
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आइश हमारे सामाजिक धर्मों में किस प्रकार घट सकता हे, 
ओऔर हमको अपने कतव्य में किन किन बातों को स्थान देना 
चाहिए | जब समाज में रह कर ओर समाज के हित से अपना 
हित मिला देने ही में आत्म-प्रतीति की आशा है, तो समाज 
में प्रतिष्ठित श्रमों को अपने आदश में घटाना आवश्यक है। 


ग्यारह्कः अध्याय 
कतेव्य-परायण जीवन । 


जो काये कि व्यष्टि में समष्टि ओर भेद में अभेद का ज्ञान 
कराने भें योग देते हैं, चेही काय श्रेय है ओर जो भेद को 
बढ़ानेवाले है, वेही हेय हैं। यह सिद्धांत कर्तव्य 
आदर्श पूत्ति। का मूल है। इसका पालन प्रत्येक देश और 
काल के लोग अपने अपने मानसिक विकाश 
के अनुकूल भिन्न भिन्न रीति से करते आए हैं। सब देशों की 
आचार पद्धति एकसी नहीं है यहभेद्‌ उन देशों के निवासियों 
के मानसिक विकाश में भेद होने के कारण होता है। जैसे जैसे 
ज्ञान बढ़ता है, वैसे ही वैसे मनुष्य-लमाज में इस आदर्श को पालन 
करने की योग्यता प्राप्त होती जाती हे। आदशे एक ही रहता 
है कितु उसकी पूर्ति के साधन ज्ञान के विकाश एवं भिन्न भिन्न 
जातियों की मानसिक भौतिक और राजनैतिक अवस्थाओं 
के अशुकूल बदलते रहते हैं । हमारा आदर्श ऐसा नहीं कि 
जिसे हम एक साथ प्राप्त कर ले। उसकी उत्तरोत्तर प्राप्ति 
होती रहती है। जो कार्य्य इस कार्य्य की पूर्ति में जितना 
योग देते है उतन ही थे कक्तव्य-दष्टि से श्रेय समझे जाते हैं। 
किंतु किसी काय्यें की नेतिक योग्यता के ऊपर विचार करने 
से पूर्व हमको कर्त्ता की मानसिक अवस्था और उसकी 
जातिवालों की रीति रिवाज और सभ्यता उपस्थित हो 
जायगी । ऐतिहासिक विषयों के समभने में भी हमको इस 
नियम के ऊपर ध्यान रखना आवश्यक है | 
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अब यह देखना है कि, हमारे भारतवर्ष में जो आचार 
पद्धति भिन्न भिन्न ऋषियों ने प्रशस्त की है, बह कहां तक इस 
आदश के अलुकूल पड़ती है। कोई सिद्धांत 
भारतीय आचार पूर्णतया तब ही समझ में आता है, जब कि 
पड़ति। हम यह जान ले, कि वह व्यवहार मे 
किस प्रकार लागूं होता है। महाभारत के 
शांति पर्व में सत्य के तेरह रूप बतला कर निमश्नोज्लिखित 
स्छोकों में एक अच्छी आचार-पद्धति बतलाई हे-- 
सत्य व समता चेव दर्मश्रेव न सशयः । 
अमा ्सय्ये क्षमा चेव हीस्तितिम्षाडनसूर्यता || 
त्यागों ध्यानमर्थायत्वं ध्रतिश्न सतत दया । 
अहिंसा चैव राजेन्द्र ! सत्याकौरस्रयोदशः ॥ 
शान्तिपवव १६० | ८,९ # 
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# मनु महाराज ने नीचे के श्लोक मे धर्म के दश लक्षण बतलाए ह । 
धृति:क्षमा दमोपस्तेय शौचमिन्द्रियनिग्नहः । 
धीविया सत्यमक्रोधो दशक धर्मलक्षणम ॥ 
धर्म के इन लक्षणो के ऊपर बिचार करने से ज्ञात होगा कि ये सब लक्षण भर 
हमारे आदश्श के अनुकूल ही हे । इनमे से अधिकांश लक्षणों का वर्णन मह|भारत के 
शोको की व्याख्या करमे मे आही गया हे जो शेष रह गए उनसे पठक स्वर्य ही हमार 
आदश की व्याप्ति देख लेग । 
प्रेंटे (४२७--३२४२ ) ने चार सुख्य धर्म अबवा संदशुण ( (४४०॥॥8/ 
(९ !0४९४) माने है। उनके नाम ये है दम (९८79९:६7०९) शहता ((१0४7४४९) 
शान (ए780070) न्याय (॥0580९) । कुछ लोगो का विचार यद है कि इनमे से 
घहले तीन हमारे भन की तोनों अवृत्तियों से संबंध रखते हे ओर चोथे गुण में सब 
गुणी का योग हो जाता है । छसे न अपनी 7१८/0७0]70 नामक पुस्तक में न्याय का 
बंरॉन अच्छा दिया हे । ये सब गुण समाज में भी लगाए गए हैं और व्यक्ति में भी । 
समाज के संबंब मे न्याय प्रत्येक जाति के लोगों को स्वस्थानोचित धर्म मे चलाना है 
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अथांच खत्य, खमता, दम, वृधाभिसान का अभाव, क्षमा, 
लज्जा, तितिक्षा, डाह का न होना, आयेत्व अथवा दूखरों के 
प्रति श्रेष्ठ व्यवहार, घीरता, दया और अहिंसा, हे राजेंद्र ! 
सत्य के ये. तेरह रूप है। इनमें से पांच धर्म ( दम अमा- 
त्सय्ये ही ध्ृति तितिज्षा) का संबंध विशेष करके कर्ता से है. 
बाकी जो शेष रह गए उनका संबंध समाज से है। बहुत से 
कत्तेब्यशाख-वेत्ताओं ने घर्म अथवा सदुगुणों (४+४६765) के दो 
विभाग किए हैं। कुछ गुण 52!7-:7०2०76।72 अथांत्‌ खख्तं- 
बंधी माने गए हैं ओर कुछ पर-संबंधी 0067-7०2०74॥92 
माने गए हैं। विचार-दृष्टि से देखने पर यह भेद अनावश्यक 
प्रतीत होगा । समाज मे एंद्रिक संबंध होने के कारण खपर 
के बीच की रेखा मिट सी जाती है। क्‍या कर्ता की धीरता, 
ही और तितिक्षा से समाज को लाभ नहीं पहुँचता और 
क्या दया और समता से कर्त्ता की आध्यात्मिक उन्नति नहीं 
होती ? 

अब ऋमशः सत्य के इन रूपों पर विचार किया जायगा । - 
सब से पहले तो यह विचारने योग्य है कि सत्य को सदा- 
चरणों की गणना में सब से ऊँचा स्थान क्यों मिला 
इन सब आचरणाो को सत्य का रूप ही क्यों कहा ? इसका 
कारण यह है कि सब सत्कर्मों का उदय विचार मे होता है 


व्यक्ति के सबंध में यह गुण नीची अबवृत्तियों को बुद्धि के अनकूल बनाने से प्राप्त होता 
हे। अरस्तू (३८४-३२२) ने इन गुणों में आत्मगोरव, उदारता, नज्जता, मित्रता, 
सत्य, वाक्पड्धता आदि गुणों को जोड़ कर अपनी गरुणगणना को तात्कालिक यूनानी 
समाज के अनकूल बना दिया था। इसाई धर्म ने बाहरी गुणों की ओर विशेष ध्यान 
न देते हुए आंतरिक शुद्धि, आशा, श्रद्धा,' दया आदि आंतरिक शुणों की और अप्निक 
ध्यान दिया। विचार करने पर ये गुण हमारे आदरों में घटाए ज्यः सकते हैं. ' 
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और विचारों की एकता अथवा साम्य को ही सत्य कहते हैं। 
सत्य हमारे आदशे के अनुकूल ही नहीं, वरन्‌ वह उसका 
रूपांतर ही है। सत्य का अर्थ 'साम्यः है और साप्य ही 
सब आचरणो का मूल है । अब जरा विचारिण कि, खत्य से 
किस प्रकार भेद में अभेद दिखाई पड़ता है। हम किसी बात 
की सत्य तब ही कहते है, जब कि किसी विषय में सब लोगों 
का एकसा अनुभव हो अथवा व्यक्ति के त्रिकाल-सिद्ध 
अनुभव में भेद न हो । सत्य ही भेद का नाशक है सत्य से 
बढ़ कर भेद और चिद्रोह का नाश करनेवाला कोई नहीं । दो 
प्रतिदंदी दल, जो कि लड़ने को खड़े हो, एक दूसरे के साथ 
चाहे जितना द्रोह रखते हो, कितु खत्य में उनकी भी 
एकमनस्कता है। हमारे इस सिद्धांत में सत्य के अपवादों को 
भी उचित स्थान मिल जायगा। साधारणुतया सत्य में 
अपवादों के लिये स्थान नहीं । 'सत्यमेव जयते! प्रायः सब ही 
स्थलों में बेठता है । 

सत्य के बाद समता है। यह भी थोड़े बहुत अंतर में 
सत्य के साथ सत्य के बराबर ही व्यापक धर्म है। समता तो ' 
स्वयं अभेद ही है। सत्य, विचार और क्रिया दोनों ही में 
होता है और समता विशेष कर क्रिया से संबंध लगाती 
है। क्रिया में समता की बड़ी महिमा है। गीता में पूर्व-चर्णित 
आदशे से संगति रखते हुए सब के साथ समता का व्यवहार 
रखना बतलाया है। कहा है कि-- 

विद्याविनयसंपन्ने, ब्लाझ्णे गाव हस्तिनि । 
झुनि चेव स्वपाके अर पंडिताः समदर्शिनः ॥ ५ 


. + बिद्वानों, विनीतों, आह्मण, गाय ,हाथी, कुत्ता और चांडाल को समदृष्टि से 
देखनेव/ले 'हंत पंडित हैं । ' 
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इससे अधिक ओर विस्तत समता की व्याख्या क्या हो 


सकती है ? समता ही सारी सामाजिक, राजनैतिक और 
धार्मिक उन्नति का सूल है। यह आदर्श पूर्व में बहुत प्राचीन 


काल से लाया गया है। हमारे देश में यह सिद्धांत जितना 
प्राचीन ओर जितना विस्तृत रूप से वर्तमान है, बैसा शायद 
किसी भी देश में न हो। हमारे यहां समता का सिद्धांत 
पशु-पक्तियों और कीट-पतर्गों तक उपयुक्त किया गया है। 
यही समता दया, अहिंसा आदि सदुगुणों का सूल है । इस पर 
दो ज्छोक भी हैं 

प्राणा यथात्मनोंडमीश भूतानामपि ते तथा । 

आत्मोप॑म्बेन भूतेषु दयां कुबन्ति साधवः ॥ 

प्रत्याख्यान च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये । 

आत्मोपम्येन पुरुष; प्रमाणमधिगच्छति || # 


जिस प्रकार आत्म-रक्षा मुझ को प्रिय है उसी प्रकार वह 


सब के ही लिये प्रिय है। अतएव हमको अपनी आत्म-रक्ता 


की ऐसी सीमा रखनी चाहिए, जिससे ओरों की आत्म-रक्ता 


में बाधा मे पड़े । यही दया और अहिसा का उद्देश्य है । 


समता की दृष्टि से सब को देखने में द्वेघाभाव तथा कलह- 


शांति हो जाती है। जहाँ मजुष्य को यह विचार होता है कि, 
शायद में भी ऐसी स्थिति में ऐसा कर बैठता वहीं विरोश्र की 


शांति और क्षमा का डद्य हो जाता है। क्षमा भी समता का 


# जिस प्रकार जीवन हमकों अमीष्ट हे बसे ही और प्राणियों को भो हो, अतः 
महात्मा पुरुष अपनी तरद समस्त प्राणियों पर भी दया करते हैं । 

हि6त॑ अनहित में, सुख दुःख में, दान ओर प्रशंसा आदि में अपनी स्वतः की दशा 
की विचार.कर काम करनेवाला मजुष्य ही विश्वास योग्य होता है । 


* इस सिद्धांत की विस्तृत व्याख्या ' प्रेम-मंदिर ? आरा से प्राप्य शांति-धर्म में ढेखिए + 
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ही रूप है। जो लोग सबको आत्म-रूप ही देखते है, थे 
दूसरों को क्षमा करने के लिये सदा तत्पर रहते हैं। जब सब 
अपने ही रूप हैं, तो प्रति-हिसा कहाँ ? प्रति-हिसा तो दूसरे 
ही के सोथ होती है। प्रति-हिसा न करने को ही क्षमा कहते 
हैं। समता के साथ दया, अहिसा और क्षमा सब ही आा 
जाते हैं। क्षमा भी प्रति-.हिसा का अभाष होने के कारण 
अहिसा का ही रूप है। दम का स्थान ऊपर बताया गया है। 
प्रचुत्तियों को बुरी ओर से हटा कर ठीक ओर लगाने को हो 
दम कहते हैं। दम से स्वार्थ-मूलक प्रवक्तियों का नाश होता 
है। अतएणव दम भी अभेद्त्व प्राप्त करने में सहायक है। 
अमात्सय वथा अहंकार के अभाव को -कहते है। वेदांत का 
सिद्धांत, जिसे कि हम क्रिया मे परिणत करना चाहते हैं, 
अहंकार को तो समूल ही नाश करता है। अभेद्‌-दष्टि से 
देखने में दंस और अहंकार नए हो जाते हैं। अर्थात्‌ लज्ना 
भी अमात्सरय का दूसरा रूप हे। ही का ठीक अर्थ अंग्रेज़ी 
में |(००८४८०- होगा। ज़ब मनुष्य संसार में एकता और 
व्यक्तियों की अन्योन्याश्रयता का ज्ञान प्राप्त कर लेता है, तब 
वह अपने किए हुए कर की वृथा डींग नहीं मार सकता | 
उसको अपनी डींग मारने में श्रवश्य लज्ञा आवेगी। ही से 
ही विनय का उदय होता है। महात्मा तुलसीदास जी ने 
श्रीरामचंद्र के दान देते खमय के विनय का जो चर्णंन किया 
हैं, चह बड़ा शिक्षा-परद्‌ है। तितितज्ञा वा सहनशीलता भौ 
आत्मैकभाव को बढ़ाती है। संसार मर के झगड़े इसी के 
अभाष से होते हैं। जो लोग दूसरों की बात को सहन कर 
सकते हैं, वे दूसरों को सचमुच दूसरा ही समभते हैं। 
सितिज्षा द्वारा दूसरे भी अपने बना लिए जाते हैं। जो लोग 
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दुःख नहीं सह सकते हैं, वे दूसरों का .उपकार क्‍या फरंगे.? 
दुःख सह कर ही ऐेक््य-भाव बढ़ता है । . 
अनसूयता डाह के अभ्नाव को कहते हैं ।. डाह तभी तक 
है, जब तक भेद है। भेद नाश हो जाने पर डाह. रहती ही 
कहाँ ? त्याग तो अभेद-दर्टि का स्वाभाविक फल है ही.। 
दान वेदांत की भित्ति पर ही ठहर सकता है। वेदांत की 
दृष्टि से परा्थ स्वार्थ बन जाता है। इसी का नाम दान 
अथवा त्याग है । ै 
आयेत्व ( (०70]९४797]47655 ) बड़ा ही- व्यापक 
शब्द है। आत्मीपम्य दृष्टि से देखने पर सब के साथ व्यवहार 
में खुष्ठुता आ जायगी । धघ्रतिः अथवा घीरता बड़ा उत्तम शुर 
है। इसका अभाव स्वार्थ में है। जब स्वार्थ की मात्रा 
अधिक हो जाती है, तबही अधीरता प्राप्त होती है। अश्ी- 
रता का कारण अल्पज्ञान भी होता है-। अभेद दृष्टि से देखने 
में स्वार्थ ओर अज्ञान दोनों ही का नाश - हो जाता है और 
बैये का गुण आप से आप बढ़ने लगता है 
ऊपर की आलोचना से पाठकों को विदित हो गया होगा 
कि सब धर्मों का सूल भेद में अभेद देखना है |: किंतु इससे 
यह न अनुमान कर लेना चाहिए. कि सूल 
क्रियात्मक बनने,की हाथ आज़ाने से -सब व॒च्त ही मिल ज्ञायगा[ ! 
आवश्यकता ।. ब्रीज्ञ के खाने से फल का स्वाद, नहीं आता | ' 
' भेद में अभेद का जो खात्विक :ज्ञान है, वह 
जिस प्रकार सब सदाचरणों का कारण है, उसी प्रकार 
उनका कार्य है। इसीलिये मनुष्य को- कत्तेब्य-पसयण 
जीवन की आवश्यकता है। यह शान [ऐसा पदार्थ नहीं::कि 
एक साथ गड़े हुए. खज़ाने की तरह हाथ में: आ ,जाग ओर - 


हि 
कलश हक 
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एक वार ध्राप्त कर लेने पर मलुष्य की इतिकत्तेब्यता हो 
जाय । इस ज्ञान की प्राप्ति उत्तरोत्तर होती रहती है। प्रत्येक 
सत्कार्य इस ज्ञान को बढ़ाता है। ज्ञान अनुभव से ही प्राप्त 
होता है ओर अनुभव के लिये क्रिया परमावश्यक है। जो 
लोग सत्कायों के बिना ही ज्ञान प्राप्त करना चाहते है, थे 
डसको बिना उचित मूल्य दिए खरीदना चाहते हैं। शान से 
सदाचरण ओर सदाचरण में ज्ञान। इसलिये ज्ञान-जिशखओं 
को क्रिया से उदासीन न होना चाहिए | 
हमारी क्रियाए मुख्यतः तीन ओर जाती हैं, घर्म (०: 
2०ा ०7 म्री70०5 ) अर्थ ( 8॥0०४००७४०७ ) और काम 
(/९७६।८४१05) । अब इतना विचार करना 
हमारे जीवन में धर्म अवशेष रहा कि कक्तेंब्य-परायण मलुष्य को 
अर्थ ओर काम. अपने जीवल में इनको क्‍या स्थान देना 
का स्थाना चाहिए। इसभे “ सर्वेमत्यंत गर्हितम !” क 
नियम पालन करते हुए, यह विचार करना 
चाहिए कि धर्म में तो व्यक्ति को अप्रधान करके समध्टि की 
सेवा करनी पड़ती है। अर्थ में समपष्ठटि को अप्रध्चान बना कर 
व्यपष्टि की सेवा करनी होती है और काम में व्यध्टि ओर 
समष्टि दोनों: ही की दृष्टि रहती है, कितु व्यप्टि की दृष्टि को 
प्रधान रक्खा है। समाज का एऐंद्रिक संबंध दिखाते हुए 
यह बतलाया गया था कि व्यष्टि के हित में समष्टि का हित 
है ओर समष्टि के हित में व्यष्टि का। जो लोग उचित मात्रा 
में स्वार्थे साधन करते हैं, उनसे व्यष्टि में हानि नहीं पहुँचती, 
कितु व्यष्टि अथवा व्यक्ति का पूर्ण हित समष्टि के हित में ही 
है। इसलिये धर्म का आचारण मुख्य माना है, कितु अर्थ 
और काम का धर्म से कोई खाभाविक विरोध नहीं। इसी 
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लिये, जहां तक ये एक दूसरे के वाचक न हो, वहां तक ये सब 
ही चेष्टा के विषय हैं। साधारणतया धर्म, अर्थ काम तीनो ही 
के लिये कत्तव्यपरायण मनुष्य को अपने जीवन में उचित 
स्थान देना चाहिए। कितु जब तीनों में प्रतिदंदता हो, तब 
धर्म ही को प्रधानता दी जायमी, क्योंकि धर्म की तीनों से 
अधिक विस्तृत दृष्टि हे। वह समष्टि में ही व्यध्टि का हित 
देखता है । जिस प्रकार साधारणतः समष्टि के हित में विरोध 
नहीं, वैसे ही घर्मं, अर्थ और काम में विरोश्र नहीं है। जब 
किसी एक की सारा अधिक हो जाती है, तब ही विरोध 
पड़ता है। इसलिये इस बात को देखते हुए, कि ये तीनों 
एक दूसरे के विशेधी तो नहीं हैं, तीनों ही का आचरण 
करना चाहिए। नारद जी ने युधिष्ठटिर से कुशल प्रश्न 
करते हुण यही पूछा है, कि कदाचित्‌ अर्थ से धर्म की हानि 
तो नहीं होती ओर धर्म से अर्थ की अथवा दोनों की हानि 
काम से तो नहीं होती ? 


कच्चिदर्थन वा धर्म धर्मेणाथमथापि वा | 
उभो वा प्रीतिसारेण न कामेन प्रबाधस || 
सभा ६|१८ # 





के कफनयनानन तउनलरनलात लमकमकमन 


। 

# मर्यादा पुरुषोत्तम श्रीरामचंद्र जी ने भी भरत जी से प्रश्न करते हुए धर्म 
अर्थ और काम तीनों को ही उचित मात्रा में सेवन करने का उपदेश दिया हैं । 
कच्चिदर्धन वा धर्ममथ धर्मण वा पुनः । 
उस्ौ वा प्रीतिलौभेन कामेन न विवाधसे || 
कचिदर्थ च कार्म व धर्म च जयतावरः । 
विसज्य काले कालज्ञ सर्वान्चरद सेवसे॥ 

बाल्मी० रा० अयोध्याकांड सगे० १०० श्लो० ६२,-ई६३ 
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आदिपरव में भी इसी सिद्धांत को कहा है; 


स सम॑ धमकामार्थान्‌ सिप्रेवे सुमनीषिभि: | 
त्रीणि वात्मसमान्वन्धून्नीतिमानिब् मानसन्‌ ॥|. 
इस लिये कत्तव्यपरायण मनुष्य को अपने जीवन में अर्थ 


ओर काम को उचित स्थान देते हुएसदा धर्म का ही आचरण 
करना चाहिए # | 


३० शान्ति: | शान्तिः !! शान्तिः !!! 


जे 








7 उस राजा ने महाषयों के साथ धर्म्नर्य काम अर्थत्‌ त्रिवग का ऐमा ह। 
सेवन किग्रा जेसे साक्षात्‌ मूर्तिमान न्यायरूपी अपने तीनों भावयों का । 
कै क्रोची (४०९९) ने 7७॥05090ए ० 08४ ?7%&०(|०४। में भी यही 


मत प्रतिपादन किया है । 


फहलाः फरिशिएट । 


कतेव्य संबंधी रोग, निदान और चिकित्सा-। 

यह चित्रमय जगत गुण और अवशुर्णों से भरा पड़ा है। 
इस संसार सागर में जो लोक रत्नों के लिये डुबकी लगाते 
हैं उनको कभी कभी भयंकर मगर मच्छी का भी सामना करना 
पड़ता है। शायद्‌ इन मगर मच्छो के भय से मोतियां का 
महत्व अधिक है। यदि कंकड़ों की भांति मोती सड़क पर 
पड़े मिल जाते, तो वे कंकड़ों के भाव बिकते। मनुष्य को 
कतेव्य-पालन में अनेक बाधाएँ हैं, पद्‌ दूप पर धर्मेच्युत होना 
पड़ता है। इन्हीं बाधाओं के कारण कतेव्यपरायण मलुष्य की 
अधिक प्रशंसा की जाती है। मलुष्य सांसारिक लालचों का 
सामना करने में बहुत कमजोर है, किंतु वह इस कारण 
सर्वथा निद्य ओर गहणीय नहीं है । बहुत से बड़े आदमी भी 
मोहवश हो कर्तव्यपथ से चिचलित हो जाते हैं। उनका 
पतन ऊँचे स्थान से होने के कारण बहुत ही भयानक होता 
है। हमको ऐसे मनुष्यों का धार्मिक सूल्य स्थिर करते समय 
अपने मापक के व्यवहार करने में सख्ती न करनी चाहिए । 
हमको यह देखना चाहिए कि अम्सलुक मलुष्य का पतन किस 
कारण हुआ ? उसके गुण दोषों की तुलना करके भी देखना 
चाहिए कि न्याय का पलड़ा किस ओर भुकता है। जिसने 
कुछ नहीं, किया और बैठे बैठे पाप कमाया, वह उस मलजुष्य की 
अपेक्षा अश्रिक दोषी है, जिसने कि कुछ अच्छे कार्यों के 
सम्पादन में भूल से दो एक अपराध किए हो । बहुत से शृणों 
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कर 


में एक दोष छिप जाता है। कहा भी है कि “ एको हि दोषो 
गुणसन्निपाते निमजतीन्दोः किरणेष्विवाहुः |” गुणों के 
समूह में एक दोष इस प्रकार छिप जाता है, जैसे चंद्रमा 
की किरणों में उसका ऊपर का चिन्ह। यह बात ठीक है, 
कितु दोष छिप ही जाता है, जाता नहीं रहता। साधोरण 
मलुष्य के साथ भी हमको ऐसी ही उदारता का व्यवहार 
करना योग्य है। किसी मदुष्य को अपनी नेतिक निर्धारण 
का विषय बनाते हुए यह अवश्य सोच लेना चाहिए कि बह 
अपनी स्थिति में अन्यथा आचरण करने के कहां तक योग्य 
था। क्या उसका कुटुंब, उसका समाज, शिक्षा, मानसिक 
दुर्बलता और अर्थ-कृच्छुता उसको अपराधी बनाने में सहा- 
यक नहीं ? ज्ञब अच्छे लोगो की अच्छाई उनके समाज 
ओर शिक्षा का फल समभी जाती है, तब यह नियम बुरे 
लोगो की बुराई में क्यों न लगाया ज्ञाय ? कितु जब अच्छे 
लोग इस सिद्धांत के होते हुए भी प्रशंसा योग्य समझे जाते 
हैं, तो बुरे आदमी भी निदास्पद क्‍यों न शिने जायें ? हमको 
अपराधी के साथ सहृदयता का व्यवहार अवश्य करना 
चाहिए, किन्तु उसे दंड से भुक्त कर देना भी श्रेय नहीं । 
जो अपराध समाज के विरुद्ध होते हे, उनका दंड समाज, 
पंचायत, न्यायालय आदि संस्थाओं द्वारा दोषी को दिया 
जाता है | कुछ ऐसे अपराध हैं, जिनका समाज से विशेष 
संबंध नहीं, उनकी शुद्धि ईश्वर पर छोड़ दी जाती है। अंग्रेजी 
भाषा में अपराध ( (770०) और पाप (5॥0) में अंतर किया 
जाता है, एक समाज के विरुद्ध ओर दूसरा इश्वर को आज्ञा 
के विरुद्ध है। हमारे देश में भी इस बात का थोड़ा अंतर है, 
कितु भ्रपराध और पाप के बीच में रेखा खींचना कठिन है। 
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इतना अवश्य है कि, कुछ अपराध ऐसे है, जिनका न्यायालय 
से कोई संबंध नहीं है ओर जिनकी शुद्धि के लिये धर्मं-ब्यबस्था 
देनेवालों का आश्रय लेना पड़ता है। प्राचीन काल में ऐसे अप- 
राध भी राज्य से दंडनीय समझे जाते थे । अ्रस्तु, जो कुछ 
भी हो अपराधों की शुद्धि किसी न किसी प्रकार से होनी 
आवश्यक है। चाहे वह राजकीय दंड से हो, चाहे प्रायश्चित्त 
दारा हो, चाहे पश्चात्ताप अथवा क्षमा से । अब तीनो प्रकार की 
शुद्धियों का थोड़ा बहुत वर्णंव कर देना आवश्यक है। 

राजा के लिये दम अर्थात्‌ दंड देना धर्म बतलाया गया 
है। रघुवंश में श्रीरामचंद्रजी के पूचेजो की गुण-गणुना करते 
हुए महाकवि कालिदास ने उनको “ यथापराधद्ण्डानाम ? 
का विशेषण दिया है। गीता में श्री कृष्ण भगवान ने कहा है, 
“द्यडों दुमयतामस्मि! | नीति में भी कहा है-- 

अदण्ड्यान्‌ दण्डयन्नाजा दण्ड्यांश्रेवाप्यदण्डयन्‌ । 
अयश महदाप्नोति नरक, चेव गच्छति ॥# 

दंड से, जिसकी इतनी महिमा है, क्या लाभ है, अयवबा 
वह किस लक्ष्य से दिया जाता है? योरोपीय आईन दिलज्ञान 
([४:४७9०7एऐ८०7८९) वेत्ताओं ने दंड के कई लक्ष्य बतलाए हैं। 
कुछ लोगों का यह विचार है कि दंड बदला लेने के अर्थ 
है, अथांत्‌ व्यक्ति की ओर से समाज्ञ दोधी से बदला लेता है । 
दूसरी कल्पना यह है कि दोषी को दंड देकर उसे पाप 
कर्म में प्रन्नन्त न होने देना ही दंड का मुख्य लक्षण है। तीसरी 
कल्पना यह है कि दंड़ के भय से लोग बुरे काम करने से 
बचे रहते हैं। चौथी कल्पना जिसे कि आजकल के; बद्धत से 

/ & निरपराधियों को दंड देनेवाला और अपराधियों को छोड़ देनेवाला शाला अपयश 

ही का पात्र नहीं होता बरनू नरक को प्राप्त होता ह । 


१७ 
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लोग मानते हैं, यह है कि दंड पापी के ख़ुधार के लिये दिया 
जाता है। हमारे स्उतिकारों ने|प्रायः सब ही कल्पनाएँ मान 
ली हैं। वारुतव में सबका मानना ठीक |भी है। समाज की 
स्थिति में थे सब उद्देश्य आ जाते हैं। मन्नु महाराज ने नीचे 
के खछोकों में दंड का उद्देश्य बतलाया है-- 

दंड: शास्ति प्रजा: सर्वा दंड एवाभि क्षति । 

दंडः सुप्तेषु जागति दंड धर्म विदुबंधाः ॥ 

यदि न॒प्रणयद्राजा दंड दंड्येष्वतंद्वितः । 

घूले मत्स्यानि वा भक्षन्‌ दुर्बडान्बलवत्तराः ॥ 

सर्वों देडजितों लोको दुलंभों हि शुचिनरः । 

दंडस्थ हि भयात्सवे जगत भोंगाय कब्पते ॥ 

दुष्येयु: सवे वर्णाश्आ॒ भिद्चेरन्सवंसेतवः । 

सर्वछ्षोकप्रकोपश्च॒ भवेदइंडस्य विश्रमात्‌ ॥-मनु । 

दंड सब प्रज॒ को नियमित रखता है और दंड से ही 

खब प्रजा नियमित रहती है। सोते हुआ में दंड ही जागता 
है और दंड लोगों को धर्म में प्रचुत्त कराता है। इसी लिये 
विद्वानों ने दंड को धर्म कहा है। यदि राजा आलस्य छोड़ कर 
लोगों को दंड न देवे तो बलवान लोग दुबलों को इस तरह से 
खा जायेंगे, जैसे कांटे मे मछली भेद्‌ कर खा जाते है। सब लोग 
दंड के वश में हैं। पेसे शुद्धात्मा लोग दुलेभ है, जो घर्म का 
पालन दंड के भय से नहीं करते ( बरन आत्मतुष्टि के ही 
अर्थ करते हैं ); दंड के भय से ही सारा संसार अपने कमाए 
छुए धन का निर्विवाद भोग 'कर सकता है। दंड के अ्रभाव 
खे खब चरणों के लोग ( अपना यथोचित धर्म पालन न करने 
के कारण ) दूषित हो जाते हैं। सब शास्त्री के नियम नष्ट हो 
ज्ञायंगे और सर्वे लोक में उपद्रव की अ््ि धध्चकने लगेगी | 
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उपर्यक्त श्लोकों के देखने से श्ञात होता है कि मनु महाराज 
ने समाज की स्थिति, प्रजा की नियम में बांधना ओर खस्था- 
नोचित धर्म में चलाना ही दंड का मुख्य लक्षण माना हे । 

दोष-शुद्धि के लिये दूसरा उपाय प्रायश्चित बतलाया 
है। प्रायश्चित प्रायः उन्हीं अगराधों का होता है, जो विशेष 
कर धर्म के उस अंग से, जिसे आचार कहते हैं, संबंध रखते 
हैं। यह एक प्रकार का दंड तथा मानसिक पश्चात्ताप है। 


पश्चात्ताप भी दोष-शुद्धि का मुख्य उपाय माना गया है। इससे 


दोषी को क्षमा मिल जाती है| पाप का दंड देना जब न्याय्य 
माना गया हे, तब ज्षमा कैसी ? द्ड तो केवल इसी लिये दिया 
जाता है, कि अपराधी का छुवार हो जाय और वह फिर आगे 
अपराध न करे। यदि वही आशय बिना दंड के ही सिद्ध हो 
जाय, तो दंड की क्‍या आवश्यकता : कभी कभी ऐसा होता हैं, 
कि क्षमा से जो अपराध की शैद्धि होती है, वह दंड से नहीं । 


यद्यपि इन विषयों का कतेव्य-शासत्र से कोई संबंध नहीं, 
तथापि इन बातों को अ्रंथ के अंत में बतला देना नितांत 
अखंगत नहीं होगा | कर्तव्य-शाखर विवेचनात्मक है और उसका 
विषय भले बुरे का परिणाम निश्चित करना हैं। इस बात को 


मानते हुए भी यह अवश्य कहना पड़ेगा कि विवेचना के 


साथ क्रिया भी लगी हुई है। भाव के खाथ अभाव लगा डुआ 
है, कर्तवय के साथ अकर्तव्य लगा हुआ है, साधारण के साथ 
विशेष लगा हुआ है| इसी न्याय से कर्तव्य को बतलाते हुए 
कर्तव्य संबंधी रोग और उनकी चिकित्सा बता देना संगत 


ही समभा जायगा । 


न हा 
करारा फाराशड 
' खुख। 

संसार मे ऐसा कोई भी व्यक्ति नहीं, जो खुख से अपरि- 
चित हो । फिर सी अति परिचयादवशा भवति” न्याय से 
, कोई अपने सुख का लक्षण नहीं बतला सकता । चिघय-तत्प-' 
रता भी एक खुख है और इंद्रिय-दमन भी खुख की संज्ञा में 
है।. शारीरिक प्ररिश्रभमजन्य खेद से नहाया हुआ मनुष्य 
भी अपने को कतंव्य-परायण सम खुखी होता है, और भोग, 
बविलास में पड़ा हुआ मलुष्य कतेव्य को तिलांजलि देता हुआ 
अपने खुख में ब्रम्हानंद को भी तुच्छ समझता है। संसार- 
सागर की तरल-तरंगों और श्रमरों में चक्र खाता हुआ मनुष्य: 
भी अपने को खुखी समझता है और नीरव एवं निर्जेन बन में 
आसन जमाए बैठा हुआ योगी भी संसार के विषयो को हेय 
समभता हुआ परमानंद में लीन होता है। ऐसी स्थिति में 
खुख की परिभाषा देना बड़ा ही कठिन है। 

जगत्‌ में खुख का रूप चाहे जो कुछ भी हो, उस पर हम' 
ध्यान देते हुए, उसके आधिभोतिक,आधिदेविक और आध्या- : 
त्मिक तीन विभाग करेंगे। ये विभाग हमारे शाख-सम्मतः 
भी हैं। इन्हीं: को सात्विक, राजल और ,तामस ग़ुण-विभेद से 
कहा है । अब स्थूल रीति से इत्र तीनो पर विचार करते हैं। 

आधिभोतिक' पंचभूतात्मक. शरीर . ही को सर्वत्ल समझ , 
कर उसकी तुष्ठि-पुष्टि के अर्थ जो क्रियाएँ की जाती हैं, उनके. 
सफलता-जत्य - खुख को ही क्िभौतिक झुख कहते है । देह-" 
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को ही आत्मा समभनेवाले हमारे देश में चार्वाक और यूनान 
में सिशेनिक और ऐपीक्यूरियन आधिभौतिक खुख का ही 
वर्णन करते हैं। भोजन, मैथुन, निद्रा, प्रमाद, ये सभी इस 
सुख के रूप हैं। विषयों द्वारा जो इंद्रियाँ पर आकर्षण होता 
है, जिससे कि इंद्वियाँ घिषयों में मिल कर खुख की बुद्धि 
उत्पन्न करती हैं, वचह सब खुख आधिभौतिक कोटि का ही 
है। शुद्ध आधिभौतिक खुख में भूले हुए मनुष्यों के विचार 
पंचमहाभूतात्मक प्रक्तति के आगे नहीं बढ़ते। निरा आधि- 
भोतिक सुख किसी सी सहृदय. मलुष्य को संतुष्ट नहीं कर 
सकता । इस कारण यह सुख जणिक है और वर्तमान में ऐेसा 
संकलित रहता है कि उसमें आशा और स्मृति को भी स्थान 
नहीं मिलता | फिर यह ख़ुख व्यक्तिगत है। इसका सबसे 
अच्छा प्रमाण यह है कि भौतिक खुखेच्छुक व्यक्तिवाद से ' 
ऊँचे नहीं जा सके, और जो इससे ऊँचे गए हैं, उनको 
भौतिक छुख त्याग कर एक प्रकार के आधिदेविक खुख में 
प्रवेश करना पड़ा है। यह सुख विशेष कर वाह्म पदांथों पर 
निर्भर है। इसी कारण यह सार्वजनिक नहीं हो सकता। जो 
अथंवान पुरुष हें, वे ही इसका भली भांति अश्लुभव कर सकते 
हैं ओर स्व-खुख-संपादन में दूसरों को कष्ट देते हैं; दूसरे नहीं। 
इन न्यूनताओं के कारण' यह वास्तविक खुख' के लक्ष्य से' 
व्यूत' हो जाता है। 
इन न्यूनताओ को कुछ कुछ आधिदेविक खुख ने दूर किया 
है। इस खुख के प्राप्त करने के लिये जीव को फेचल एंद्रिक 
'खुख का तिरस्कार कर बाहर से भीतर की और 
| . देखंता पड़ता है। थह ख़ुख मन से संबंध रखता है। 
अधिदेव' का अर्थ गीता में भी 'यही किया है 'पुरुषश्याएचधि- 


आधिदेविक । 
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द्वतम्‌ ! जीव-दृष्टि से जिन खुखों को हम भोगते हैं, उनका 
उदय हमारे मन और बुद्धि से ही होता है, और उनका 
संबंध जीव की स्वतंत्रता, कल्पनादि मानसिक शक्तियों 
से संबंध रखता है। यह नहीं कि आधिदेविक अवस्था में 
आधिभोतिक सुख रहते ही न हो, कितु वे सब सुख वर्तमान 
रहते हुए आधिदेविक में मिल जाते हैं। इतना भेद अवश्य 
है कि आधिभोतिक सुख देह-दृष्टि से देखे जाते है और आधि 
बिक जीव-दृष्टि से। इख्र कारण इस दूसरे प्रकार के सुख 
की व्याप्ति कुछ बढ़ जाती हे। जिस परोपकार को आधि 
भौतिक दृष्टि में कुछ भी स्थान न था उसे आधिदेधिक सुख 
में पक उत्तम स्थान मिल जाता है। सामाजिक सुख भी साथेक 
दीखने लगते हैं। काल्पनिक सुख वर्तेमान खुख से ऊँचा जाने । 
लगता है। उत्साह और आशा की उमंग उठने लगती है। 
कर्तव्याकतंब्य की ओर ध्यान दोड़ने लगता है। जीव मह 
त्वाकांच्ा में पड़कर सब प्रतिबंधों के ऊपर विज्ञय-लाभ करने 
का प्रथल करने लगता है, श्रद्धा ओर विश्वास को अपने 
य में स्थान देकर इश्वरोपासना हारा अपनी सु टेत 
संभावनाओं का विकाश देखने लगता हे। इस अवस्था मे. 
आश्िंभीौतिक खुख की सं कुचितता अधिकांश में दूर हो जाती 
है, कितु जीव का पूर्ण संकोच आध्यात्मिक बाद में ही आकर 
दूर होता है। 
ज्यों ज्यों नानात्व और पृ यकत्व की संकुलित बुद्धि घटती है 
त्यों त्यो हम में आत्म-भाव का विकाश होने लगता है ओर हंँश 
सारे खंसार को एकही आत्मा का विकाश वेज 
जैसे नानात्व की घररणा होने कब 
में राम क्रष आदि की उत्पत्ति होती है, अपने परणाधा 







आध्यात्मिक । 
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विचार दृढ़ हो जाता है, उसी प्रकार सब प्राणियों में एक 
अव्यय आत्मा को देखने पर ऐेक्य बुद्धि के प्रभाव 'से अद्रोह, 
शांति, सर्वेभूतानुकंपा, बंधुत्व आदि सदगुणों का विकाश 
होता है। जो काम कि कत्तेब्य दृष्टि से कठिनता के साथ 
किए ज्ञाते थे, वेही कार्य सुगमता के साथ पूरे होने लगते हैं। 
कर्तव्य अप्रिय नहीं रहता। परार्थ और स्वार्थ में भेद नहीं 
रहता ' जो आनंद स्वार्थ-सिद्धि में होता है वही परार्थ-साथन 
में होता है। सब का खुख अपना सुख हो जाता है और उसी 
अंश में हमारे सुख की मात्रा बढ़ जाती है । संसार हमारा 
कुटंब बन जाता है और जो खुख कि हमको आत्मीय जनों से 
मिलने ' से होता है, वही सुख हमें चरण प्रति क्षण सब जगत्‌ 
को आत्मद्ृष्टि से देखने में होता रहता है। इस आत्ीकय 
रूपी शान को हमे अपनी क्रियायो द्वारा दृ़तम बनाना चाहिए । 
जब हम प्राणी मात्र के साथ समंता का दयवहार कर गे, तब 
हमारा ज्ञान क्यो न दृढ़ता को प्राप्त होगा । उस ज्ञान से जो 
आनंद हमें ग्राप्त होगा वही योगवासिष्ठ मे प्रतिपादित अनंत- 
समतानंद, जिसका कि उल्लेख हमने नव अध्याय के अंत में 
किग्रा है, हमारे कर्तव्य का मधुरतम फल होगा ' उसी आनंद 
में हमको उस उच्च, पवित्र आध्यात्मिक जीवन के, जिसके 
कि हम एक तुच्छ व्यंजन हैं, आनंद की कलक मिल जायगी। 


क्तीसराः फॉरोशेए 
कल्तेव्य-विकास । 


कतंव्य में अपवाद के लिये स्थान नहीं तथापि सब लोगों 

के लिये सब काल ओर दशाओं में एक सा कर्तव्य नहीं हो 
सकता है। सत्य ऐसे व्यापक धर्म में भी 

फरत्तंग्य का सापेचल लोगों को संदेह के लिये स्थान रहता है। 
यदि डाकुर रोगी को उसकी वास्तविक 

अवस्था बतला देवे तो शायद्‌ उसको सत्य के पुण्य के बदले 
भानव हत्या का अपराध अपने सर पर लेना पड़े । किसी 
दशा में निरंकुशता ही श्रेय समझी जाती है और किसी में 
दया। यदि हम सभ्य जातियों के परिमाण से असभ्य जातियाँ 
के आचार पर दृष्टि डाले तो हम उनको 'मलुष्य भी नहीं कह 
सकते हैं । पूर्व काल में धर्म के नाम से जितने अत्याचार हुए 
हैं आजकल उतने अत्याचार आर्थिक लाभ के मंद उद्देश्य से 
भी नहीं किप्प जा सकते हैं। जो रोमन कफेथोलिक और 
प्रोटेस्टेट इसाई लोग आज परस्पर प्रेम के साथ राजनेतिक 
ओऔ,और औद्योगिक काय्यों में साथ साथ काम करते हैं उन्हीं के 
पूर्वज एक दूसरे को जीवित जला देना धर्म समझते थे। 
हमारे देश में भी संप्रदायों के कगड़े बने रहे हैं और अब 
भी अवशेष नहीं हुए हैं। गुलामी की प्रथा प्रायः सारे 
संखार से उठ गई है कितु ऐसी बहुत कम जातियां हैं जो 
. इस दोष से मुक्त रहो हो। जिस काल में गुलामी की 
अथा ज्ञारी थी उस काल के नेतिक परिमाण के लिये क्‍या कह! 
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जावेगा । क्या हम' उन लोगों को अपने परिमाण से'नीचा 
न समरभेगे। पहले जमाने में लोग' अपनी मान मर्यादा 
रखने के लिये ज़रा सी बात पर मज्नलयुद्ध (00०८) करने 
को तैयार हो जाते थे ओर एक दूखरे की हृ॒त्या करना बुरा 
नहीं समझते थे। हमारे देश में परस्ली के साथ संभाषण 
करना निद्य समझा जाता है किंतु यूरोपीय देशों में परख्ियों 
के साथ नृत्य करना भी सामाजिक व्यवहार और शिष्ठटाचार 
में शामिल्न है। इन सब बातो को देख बुद्धि भ्रम में पड़ जाती 
है और लोग कहने लगते हैं कि कर्तव्याकर्तव्य केवल सामा- 
ज़िक खुभीता है और वास्तव मेँ कर्तव्याकतंव्य का कोई 
परिमाण नहीं । क्‍या यह स्थिति ठीक है। 
यदि कत्तंब्याकत्तंव्य का भेद वास्तव में नहीं है तो कक्तेव्य 
हमारे लिये करणीय नहीं और कत्तेव्य और श्रकत्तव्य 
कर्म का नैतिक मूल्य बराबर हो जावेगा; 
सापेज्ल में निरपेत्तल मूल्य बराबर क्‍या हो जावेगा मूल्य ही न 
रहेगा। यह बात ठीक है किंतु ऊपर बतलाए 
हुए भेदों के लिये हम उदासीन नहीं रह सकते। फिर इन 
भेदों का क्या कारण है। संसार में कोई अचल परिमाण है 
या नहीं। ये भेद परिमाण के भेद नहीं, ये भेद परिणाम 
के साधनों में देश काल और सामाजिक उच्नति के भेद से 
उपस्थित हो जाते हैं। नीच से नीच लोग भी कत्तेंब्य के 
अगटल आदर्श का अपने शान ओर बुद्धि के अलुकूल श्रतुकरण 
करने का यल करते है । चोर को भी कत्तेव्याकत्तेब्य का 
थोड़ा बहुत ध्यान रहता ही है। चोर लोग दूसरों की चोरी 
कर कितु चोरी के धन बॉटने में उनकी नयाय-बुद्धि को 
हास नहीं हो जाता। खच्छुकटिक नाटक में शर्विल्ञक चोर 
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से कहा है कि मेरी कार्य्याकाय्ये-विचारणी बुद्धि चौर कर्म में 
भी सदा स्थित रहती है। वह कहता है । 

नो मुष्णाम्यवरां विभूषणवर्ती फुल्ामिवाहं लतां। 

विप्रस्व न हरामि काग्मनमथों यज्ञाथमम्युदध्ृतम ॥ 

घात्युत्सज्ञगत हरामि न तथा वाल धनार्थी क्चित | 

कार्य्याकारय्यविचारिणी मम मतिश्रोय्येंडपि नित्यं स्थिता || # 

यह चोर अपने ज्ञान के अज्ञु कूल धर्मे से च्युत नहीं होता। 

यदि इसका ज्ञान और बढ़ा हुआ होता ओर ब्राह्मण एवं अन्य 
पुरुषों के धन में भेद न समझता तो शायद चोरी भी न 
करता । आत्मसंयम उसमे था कितु उसके ज्ञान की कमी 
के कारण अथवा कामांध होने के कारण उसके आत्मसंयम 
की मात्रा परिमाण से कम रही । यही नियम प्रायः सब ही 
अचवस्थाओं'के धर्मभेदों से लगता है | जैसे जैसे ज्ञान का बि- 
स्तार होता,जाता हे वैसे ही वैसे कक्तेब्य का भी विकाश होता 
जाता है अथवा यो कह लीजिए कि कत्तेव्य के परिमारण की 
उँचाई ज्ञान के विस्तार पर निर्भर है । जैसा आत्मा संबंधी 
ज्ञान विस्तृत होगा वैसा ही कत्तेव्य का परिमाण रहेगा। 
आत्मा में विस्तार का खाभाविक गुण है। हम सदा अपने 
से ऊँचे जाते हैं । यदि ऐसा न होता तो कर्तव्य का विकाश 
हीन होता। जैसे जैले आत्मा का विकाश वा विस्तार 
होता जाता है बैसे ही वैसे हमारे कत्तेब्य संबंधी विचार ऊँचे 
होते जाते हैं । जहां अविद्या के कारण आत्मा का विस्तार 


अर्थ-- मैं धनाथी हू लेकिन क्रमी भो में फू्ी हुई लता के समान विभूष॑णबती 
अदैला के आभूषण नही उतारता, ब्राह्मण का धन नही लेता और न यज्ञ के निमित्त 
रखे हुए स्वर्ण तथा धाय को गोद मे गए हुए बालक को भी नहा चुराता, चौर कर्म मे 
भी मेरी काय्योकार्य्यविचारणी बुद्धि सदा मेरे साथ रहती हैं। 
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घर के घेरे से बाहर नहीं जाता वहां कत्तेव्यशातत्र का परिमाण 
भी स्वार्थवाद से ऊँचा नहीं जाता, किंतु दोनों ही अवस्थाओं 
में *कत्तव्य का परिमाण आत्मप्रतीति रहा । कर्तव्य का 
आदश एक ही रहता है, उसकी पूर्ति के कई दर्ज रहते हैं । 
अब प्रश्न यह है कि जब सब लोग अपने ज्ञान के अनुकूत्त 
ही अपने कतुब्य के परिमाण को ऊँचा नीचा रखते हैं तब 
कोई किसी काय्ये के लिये दोषी क्‍यों ठहराया 
क॒त॑ग्य के सापेच्तल मे जाय । इस बात में बहुत कुछ सत्य है और 
उत्तदायिब। इसी के आधार पर अपराधी के साथ सहृदयता 
नेताओ का कतंत्य का व्यवहार करना बतलाया गया है, किंतु 
इसका यह अर्थ नहीं कि कोई अकतंव्य कर्म 
करने के लिये दोषी न ठहराया जाय । बहुत से लोग तो 
सुपठित और ज्ञानवान होने के कारण अपना आदर्श बहुत 
ऊँचा रखते हैं किंतु बे लोग अपने आदर्श की ओर मुँह भी 
नहीं करते | उपदेश देने के लिये तो थे देवगुरु बृहस्पति के सी 
गुरुदेव बन जाते हैं और कर्म करने में नीच से नीच कर्म 
करते हुए लज्ञा को नहीं प्राप्त होते। ऐसे साक्षर राज्षसों के 
लिये मनुष्य जाति की घृणा बहुत ही बढ़ जाती है। जितना 
उतरदायित्व एक ज्ञानचान खुपठित पुरुष का होता है उतना 
साधारण पुरुष का नहीं होता, किंतु साधारण लोग भी झपते 
क्तंब्यपालन के भार से नहीं छूट सकते | समाज में रहकर 
सम्राज से लाभ उठाते हुए समाज़ के स्थापित किए हुए 
नियमों का न पालन करना बड़ा अन्याय है। समाज के 
साधारण कतंव्य से सब ही थोड़े बहुत परचित रहते हैं. और 
जो लोग उससे अनभिज्ञ हैं उसके लिये वे ही दोषी हैं । जिंस 
आदर्श तक कि समाज के लोग नहीं पहुँच सके हैं उसके पूरा 
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न फरने के लिये कोई व्यक्ति उत्तरदायी नहीं। क्ितु यदि 
किसी व्यक्ति का आदशे उसके ज्ञान के विस्तार के कारण 
समाज के आदश से ऊँचा हो जाय तोवह केवल अपने सुभीते 
के लिये समाज के नीचे आदशे के अनकूल आचरण नहीं कर 
सकता। धार्मिक नेता वा उद्धारक लोगों की यही विशेषता 
होती है कि वे व्तेमान में रह कर भविष्य को देख लेते 
हैं। नेता के पीछे चल कर सारी समाज भी उस उच्च आदर्श 
को देखने लग जाती है। बड़े आदमियों का उत्तरदायित्व 
बहु बड़ा होता है। यदि वे किसी प्रकार की उदासीनता वा 
संकल्प-शिथिलता के कारण समाज को अपने विस्तृत शान 
का लाभ न दें तो वे दोष के भागी हैं । जैसा आचरण श्रेष्ठ 
जनों का होता है वैला ही खाधारण लोगों का होता है। नेता 
को अपने उपदेश का पालन पहले आप ही करना पड़ेगा । 
यह नहीं हो सकता कि बाँवी में हाथ तू डाल ओर मंत्र मैं 
पढ़ । मंत्र के साथ बाँबी में भी हाथ स्वयं ही डालना होगा। 
इसके साथ नेता का यह भी धर्म है कि वह' समाज की अश्ञा- 
नता वा अपने ज्ञानविस्तार के कारण समाज़ को नीचान 
देखने लगे | नेता समाज से बाहर नहीं । यदि उसको समाज 
का आधार न मिलता तो वह किसके सहारे अपने उच्च 
आदशे को देख सकता । नेता की योग्यता समाज के अनकूल 
ही हुआ करती है। अ्रसभ्य जातियों के धार्मिक नेता का 
आदशे उद्च-शिक्षा-प्रात्त समाज के नेता के आदशे से तुलना 
नहीं पा सकता है। नेता की समाज के ऊपर निर्भरता का 
यह सब से बड़ा प्रमाण है। वास्तव में जो बाते कि समाज 
में गुप्त रीति से वर्तमान होती हैं. थे नेता द्वारा पूर्ण प्रकांश 
'को प्राप्त होती हैं। यदि ऐसा न होता तो नेता की खुंनता ही 
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कौन | नेता समाज का मुख है। समाज में करतंव्य का विकास 
इसी प्रकार से होता रहता है । समाज के ज्ञान की वृद्धि 
क्रमशः होती रहती है ।इससे समाज की गति का क्रुकाव 
बदलता रहता है। समाज के कुकाव को देख कर नेता उस 
ओर आगे बढ़ पेश्तर से समाज को उस पथ के गुण-दोष 
बतला देता है। समाज उसी पथ पर चल कर अपने विकास 
को प्राप्त होती है । 
करतंव्य-विकास केन्कई कारण बतलाए गए हैं। कोई कोई 
कहते हैं कि जीवन-संग्राम ( 5:77829 907 ०४१8४/९४०९ ) 
कतेव्य-विकास का कारण है और कोई कहते 
विकास के कारण हैं कि आर्थिक उन्नति कतंब्य संबंन्धी उन्नति 
का मूल कारण है । ये सब बात कतेव्य-विकास 
में योग देती हैं कितु वे विकास का कारण नहीं। विस्तार का 
कारण है आत्मा की विस्तारोन्मुखी वृत्ति । आत्मा अपने से 
ऊँची जाने का यत्न करती है। इसी में सारे विज्ञान और 
कतंव्यशासत्र का मूल है। जो लोग यह कहते हैं. कि कतेव्य 
का उदय परस्पर के खुभीते में है वे लोग इस बात को भूल 
जाते हैं कि सखुभीते को चाहना, संघर्षण्ण को कम करने की 
इच्छा करना, समाज को स्थित रखने की अभिलाषा, इन 
सब बातों का मूह आत्मा में ही हे। जीवन-संग्राम द्वारा 
मजुष्य जाति में घेयं, संहालुभूति आदि उच्चतम गुणों का विकास 
हो ज्ञाय कितु जीवन-संग्राम इन गुणों का कारण नहीं | जब 
तक आत्मा में खयं ये गुण वर्तमान न हो तब तक इनकी 
उत्पक्ति कैसे हो सकती है। जीवन-संग्राम इन गुणों के विकास 
का अवसर है, कारण नहीं हो सकता | इसी प्रकार आर्थिक 
उन्नति भी कतंव्य-विकास का. अवसर है, फारण नहीं। आत्मा 
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ही आत्मा की उन्नति का कारण है। आत्मा का उद्धार भी 
आत्मा से ही हो सकता है। 
यह बात तो मान ली जायगी कि समय के भेद से कर्तव्य 
में भी भेद पड़ता है। भारतवर्ष में भी युग 
क्या संसार उन्नति की भेद से धर्म माना है, जो स्मृति सत्युग के लिये 
ओर जा रहा है। प्रमाणित है वह कलयुग में नहीं मान्य है 
स्मृतियां का थुग के हिसाब से इस प्रकार 
विवरण दिया हे-- 
कृते तु मानवों धर्म्मख्नेतायां गोतमः स्मृतः । 
द्वापरे शह्ललिखितों कछो पाराशरः स्मृतः ॥ 
सत्युग में मु प्रमाणित है, त्रेता में गौतम, तथा द्वापर में 
शह्न लिखित और कलयुग में पाराशर प्रमाणित है। ये सब बाते 
समयानुकूल , कतंव्य की सापेक्षता बतलाती हैं किंतु हमारे 
देश ओर यूरोपीय देशों में विकास के विषय में मतभेद है। 
यूरोपीय देशों में विकाश का क्रम उन्नति की ओर माना 
जाता है और हमारे देश मे अवनति की ओर माना गया है। 
हमारे यहां कतंब्य का आदश जो सत्युग में था सो कलयुग 
में नहीं। लिखा है कि--- 
कृते सम्माषणात्‌ पाप॑ चरेतायाक्षु दर्शनात्‌ । 
द्वापरे चान्नमादाय कलछो पतति कर्मणा ॥ 
अभिगम्य॒कइते दान॑ त्रेता स्वाहूय दौयते । 
द्वापरे याचसानाय सेवया दीयते कछों ॥ 
सत्‌ युग में सम्भाषण से पाप होता है, नेता में देखने से, 
द्वापर में अन्न लेने से और कलियुग में कर्म से मजुष्य पतित 
होता है। सत्युग में जाकर दान देते हैं, जता में बुला कर देते हैं, 
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द्वापर में माँगनेवाले को देते हैं और कलियुग में सेवा करने- 
बाले को देते हैं । जहाँ कहीं वर्णन आया है वहाँ पर कलियुग 
में धर्म का हास ही लिखा है | श्रव प्रश्ष यह है कि संसार का 
क्रम उन्नति की ओर जा रहा है अथवा अवनति की ओर । 
हमारे देश में संसार का क्रम जो अवनति की ओर माना है 
डसका एक बड़ा कारण है। हमारे यहाँ कर्तव्य के आदश 
का विकास नहीं माना है वरन्‌ पूर्वे से ही वेदों ओर स्छतियों 
में दिया हुआ माना है | यह बात किसी अंश तक ठीक भी है। 
हम लोग अपूर्ण हैं, हमको पूर्ण कत्तेव्य का आदर्श किसी पूर्य 
से ही मिलना चाहिए और वह पूर्ण पुरुष परमात्मा है। 
इसके साथ यह प्रश्ष अवश्य है कि वह ज्ञान एक साथ मिल 
गया अथवा क्रमशः । हमारे देश में यह माना गया है कि यह 
आदश हमको पहले ही से वेदों में मिल गया । जब जब समाज 
की संकीर्णता के कारण धर्म का हास हो जाता है ओर जब 
लोग पहले के दिए हुए. समाज के उच्चतम आदश का पालन 
करने में असमर्थ हो जाते है तब ही समयाजुकूल कत्तेव्य परि- 
माण नीचा कर दिया जाता है। यदि विचार कर के देखा 
जाय तो इसमें बहुत कुछ सार है। समाज के विकास में संकौ- 
संता बढ़ती जाती है। काय्यंविभाग से भेद्‌ हो जाता है और 
उस भेद में संगठन बढ़ता जाता है । यही स्पसर साहिब का 
विकाश संबंधी विचार है। यह विकाश का नियम सब ही 
समाज, क्‍या पूर्वीय और क्या पश्चिमीय में, चरिताथथ होता है, 
किंतु प्रश्न यह है कि संकीर्णता और भेद में संगठन वास्तव 
में ध्र्में का वर्धक होता है या नहीं । 

इस प्रकार का विकास धरम का सहायक हो यान हो 
किंतु इसमें अधर्म के लिये बहुत स्थान है। यूरोप में धनिक. 
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( ८४०॥0४58 ) और श्रमी (.90077८:४) के भणड़े 
समाज के विकास का फल हैं। इस बात का कोई प्रमाण 
नहीं कि विकास में विभाग और संगठन की मात्रा बराबर ही 
रहे। भारतवर्ष में जातियों के विभाग का कोई अंत नहीं, 
कितु इस विभाग में संगठन की झलक बहुत कम दिखाई 
पड़ती है| उन्नति और अवनति काल का विषय नहीं । सत्‌- 
युग में हिरणयकश्यप सा राक्षस हुआ । जेता में रावण हुआ 
ओर द्वापर में कंस हुआ । कलियुग में बड़े मतापी और सत्य- 
वादी हो गए हैं। यह बात ठीक है, किंतु वर्तमान भारतवर्ष 
में और बातों की उन्नति होते हुए पहले की अपेक्षा धर्म ओर 
कत्तंव्य का हास ही दिखाई पड़ता है। वास्तव में बात यह है, 
कि समाज के विकास मे यदि मजुष्य स्वेत न रहे तो उन्नति 
के साथ थोड़ी बहुत अवनति अवश्य होती जायगी और वह 
अवनति इकट्टी होकर घोर रूप धारण कर लेती है। प्राहृ- 
तिक विकास ओर सामाजिक विकास में भेद है। प्राकृतिक 
'विकास में विकास को प्राप्त होनेवाले जीवों की स्वतंत्रता 
'कम रहती है ओर सामाजिक विकास में मनुष्य ही विकास 
के नेता हो जाते हैं) हम यदि तण के समान पानी के 
बहाव पर निर्भेर रहे तो हमारी गति का कुछ ठिकाना 
नहीं, जिधर की हवा चली उचर ही के हो रहे। कलियुग 
का कारण केवल काल पर निर्भर रहना है। कलियुग 
ओर सत्‌ युग में बहुत अंतर नहीं । कलियुग के बाद ही सत्‌- 
थुग होता है। हम अपने उद्योग से सत्युग को शीक्न ही 
बुला सकते हैं। यदि सत्‌ युग द्वापर और जता में धर्म के हास 
की संभावना हो सकती थी ओर हास के बाद्‌ विकास हुआ 
'तो कलियुग में धर्म के विकास की आशा करना अलुचित नहीं। 
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पिछले अधिकरणों में जो कर्च्ंव्यघिकास का क्रम दिया है वह 
हर समय लागू हो सकता है। जब कर्तव्य का विकास होगा 
तोशाम का विस्तार उसका पूर्वंगामी होगा | समाज की संकी- ' 
एंता के कारण हमारे आत्मैकज्ञान का चृत्त संकुचित सा 
दिखाई पड़ता है। इस संकोच का कारण हम ही हैं। हम 
समाज की संकीर्णता मात्र को ही विकास समभते रहे और 
अपने विकास की गति स्थित करने में उदासीनता दिखाते रहे । 
हमारी निष्क्रियता के कारण जो वर्षो की काई जम रही है बह 
हमारे ज्ञान के विस्तार एवं क्रियोन्मुख होने से दूर दो जायगी 
और हम जश्ञानोद्ीीपित कृतयुग के शुश्नोज्वल कम्मक्षेत्र में 
प्रवेश करेगे । 
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